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A. —INTRODUCCION 


a) DOGMATISMO Y LÓGICA CONSTRUCTIVA. 


Se ha hablado de la afinidad entre el scio me cogitare de San 
Agustín (1) y el cogito ergo sum de Descartes sin precisar la 
índole de! parentesco intelectual que pueda haber entre el dog- 
matismo clásico y la crítica constructiva de la Filosofía moderna. 
Que Descartes se hubiera inspirado en las fórmulas agustinianas 
para redactar el principio fundamental de su raciocinio, es pro- 
bable, con tal de que en esa sugerencia no se quiera ver un in- 
flujo orientador (2). El padre de la crítica moderna dió a su 
filosofía un rumbo incompatible con el Agustinismo, que en este 
punto no hizo si no seguir las huellas del Estoicismo. 

San Agustín y los estoicos pretendían solamente dar testimo- 
nio de una serie de verdades indubitables, entre las cuales ocupa 
lugar de preferencia la certeza del propio pensamiento. «Sé que 
pienso» es en labios de Agustín la atestación de un hecho; es 
un dogma. 

Descartes no es testigo de una verdad ni abogado de una 
escuela. Por el contrario, es acusador y fiscal del dogmatismo 
filosófico, aunque el acusar a la ciencia antigua sea sólo una fase 
provisional de su filosofía. Su primera preocupación es dudar 
de todo hasta que le sea imposible dudar. Cuando en este es- 
cepticismo radical llega a la realidad del propio pensamiento 
—al cogito—, no lo afirma como puro asentimiento a la verdad, 
sino como base de donde pueda construir un puente para llegar 


(1) San AcustíNn, Soliloquios, 11, 1, 1; ML, 32, 885, El texto exacto dice 


así: R. Cogitare te scis? A. Scio. 
(2) La importancia del cogito en San Agustín ha sido tratada por 
CH. BoYER, Le «Cogito dans Saint-Augustin, en Cartesio. Milán (1937), 


Riv. Fil. Neoscolastica, pp. 79-85. 
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a nuevas verdades. Descartes se haría traición a sí mismo si tra- 
tara de establecer un dogma; aspira a innovaciones más ambi- 
ciosas: pretende construir una filosofía de nueva planta; y en 
esta empresa se le ha de conceder el mérito de la iniciativa, 
sin buscarle precedentes en la Filosofía antigua. La era de las 
construcciones filosóficas comienza con el Renacimiento (3). El 
Pórtico y San Agustín se contentaban con encontrar la verdad: 
«y encontrarla no es hacerla ni engendrarla» (4). 

Colocados a distancia suficiente para no apasionarnos por las 
controversias entre estoicos y académicos y con datos bastantes 
para no dejarnos arrebatar de admiración por los planes cons- 
iructivos de la Filosofía moderna, no estará de más un cotejo 
entre la dogmática de los antiguos y el criticismo moderno de 
la filosofía postecartesiana, unas veces demoledora, otras veces 
constructiva; siempre anárquica y revolucionaria. La compara- 
ción es necesaria, ya que pretendemos afirmar la supervivencia 
del estoicismo en la criteriología posterior, y aun en la actual. 
Por otra parte, el cotejo es fácil: basta con atenerse a los resul- 
tados obtenidos. 

El dogmatismo estoico-agustiniano consiguió imponer la rea- 
lidad del mundo subjetivo con una firmeza que el moderno ag- 
nosticismo no ha podido conmover. Esa empresa la inició el es- 
toicismo en un mundo escéptico; la remató Agustín en los co- 
mienzos de la Edad Media cristiana. En cambio, la filosofía 
constructiva renacentista y moderna ha fracasado, abandonan- 
do la obra informe de sus filósofos más prestigiosos, como se 
abandonó la Torre de Babel en la dispersión de los pueblos. 
Todo el mundo vuelve las espaldas a ese artefacto que debía 
llegar hasta el cielo. 

No carece de interés el observar que en los momentos de 
mayor exaltación de la filosofía constructiva contemporánea 
soplan las primeras ráfagas de la desilusión. El frenesí del culto 
a la Razón llevaba bien visibles los síntomas del abatimiento y 
del letargo. Las masas que adoraban a la Razón en la Revolución 


(3) Pueden verse, a prodósito de este punto, los artículos de J, IRIARTE- 
Ac. sobre René Descartes. En el tricentenario de la publicación de su Discours 
de. la Méthode en Razón y Fe (1936), t, 112, pp. 193 sq., 323 sq. 

(4) San AGUSTÍN, De inmort, animae, c. 4; 6; ML, 32, 1.024; cfr. De lib. 
arbitrio, II, 12, 34; ML, 32, 1.259. j 
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francesa estaban imbuídas de las doctrinas roussonianas, que 
abogaban por el retorno a la Naturaleza. Mientras Kant divi- 
nizaba al entendimiento, el Fausto de Goethe aborrecía su des- 
tino científico, que le condenaba a vivir en una mazmorra, se- 
pultado entre libros. Más tarde, prescindiendo del positivismo, 
del materialismo, del sensismo y de sus aliados antiespiritualis- 
tas, han levantado cabeza contra el racionalismo constructor de 
Descartes y de Kant diversas corrientes de la filosofía de lo irra- 
cional en multiforme manifestación: la filosofía de la vida 
(Bergson), la filosofía de los valores, llamada por Miiller-Freien- 
fels; la «metafísica de lo irracional» (5), la filosofía de la acción 
(Blondel), la filosofía de la muerte (Heidegger). Es indudable que 
la filosofia constructiva ha llegado a un punto muerto que no 
puede superar. 

Establezcamos la comparación en los mismos procedimientos 
usados por la lógica constructiva de Descartes y el dogmatismo 
clásico. Antes de construir, Descartes comienza por desmontar 
al hombre en las piezas de que consta: 

Semel in vita de tis omnibus studeamus dubitare (6). 


Por lo menos, una vez en la vida hay que dudar de todo. Du- 
demos del conocimiento sensible, pues a veces nos engañan los 
sentidos (7). Dudemos aun de las matemáticas: porque ¿quién 
sabe si Dios nos engaña? (8). La duda sistemática es fácil res- 
pecto de Dios, del cielo, de los cuerpos, incluso de la realidad de 
nuestros propios miembros corporales; por lo tanto, debemos 
poner todo esto en tela de juicio. Nuestra acción demoledora 
sólo se detiene ante la realidad incontrastable del pensamiento 
propio: «Por eso, este conocimiento cogito ergo sum es la pri- 
mera y más cierta verdad que ocurre a quien metódicamente 


filosofa» (9). 

Analicemos este principio cartesiano teniendo en cuenta dos 
cosas. Lo primero, cuando Descartes habla de pensamiento, se 
han de incluir en él todos los fenómenos conscientes de la 


($) MUELLER FREIENFELS, Metaphysik des Irrationelem (1937). 

(6) Descartes, Princip. Philosph., 1 1.; ed. Adam-Tannery, t. VII. 
(DL lr A 

(DH) ETC, Di 

(TLC Te 
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persona, ya sean intelectivos, ya volitivos O sensitivos (10). Lo 
segundo, que al pensar uno es consciente sólo de la razón, de 
la mente, no del cuerpo: el hombre es sólo su razón (11). 

El primer reparo que desde el punto de vista dogmático ocurre 
oponer a este raciocinio cogito ergo sum es su esterilidad. Es 
una razón con la que nada se prueba, un paso en el que nada se 
avanza. Es un puente irreal entre dos puntos, A y B, que coin- 
ciden. Porque si el pensar constituye todo el ser del yo, tan in- 
mediato es el pensar como el ser. Al cogito ergo sum le sobra la 
conjunción ergo. Crisipo y San Agustín decían: scio me cogitare, 
scio me esse. «Pienso; soy; existo»; todo esto me lo da la expe- 
riencia inmediata sin necesidad de raciocinios. 

Descartes intenta dar otro paso: 


«Considerando después que entre las diversas ideas que 
que tiene en sí una es la del ser inteligentísimo, potentísi- 
mo y perfectísimo, que es con mucho la principal de todas 
ellas, conoce en ella la existencia, no sólo la posible y con- 
tingente, como ocurre en las ideas de las otras cosas, que 
percibe distintamente, sino la existencia necesaria y 
eterna» (12). 


Pienso en el ser infinito. ¿Qué se deduce de ahí? ¿Que existe 
de hecho el ser infinito? No; sino que lo pienso y nada más. 
Creer que por pensar yo en una cosa ella ha de existir, es com- 
pletamente infundado. Sea que la piense como necesaria o como 
contingente, mi pensamiento es incapaz de establecer ese nexo 
entre su propia realidad y la realidad del objeto que piensa. El 
pensamiento propio constituye un punto aislado sobre el que so- 
lamente puede construir la imaginación. Para edificar de verdad 
hacen falta más elementos. 

Por eso las grandes escuelas de la criteriología moderna, que 
establecen la necesidad de la duda metódica como principio de 
la Filosofía, apelan a uno de dos procedimientos: a resignarse a 


(10) L.c.,9; cfr. R, ALLERS, Bemerkungen ¿ur Anthropol. u. Willenslehre 
des Descartes, en Cartesio, p. 1. 

(1D) L.c., 12, Sobre la importancia de la disociación cartesiana entre el 
alma y el cuerpo, véase R. JOLIVveET, Les conflits du Cartesianisme, en Carte- 
sio, pp. 513-527. 

(19) THERE 
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que las comunicaciones del yo con el mundo externo sean sólo 
imaginarias o irracionales, o a introducir más elementos de ex- 
periencia inmediata y mediata que puedan servir de premisas 
para el raciocinio científico. Así podemos reducir a tres grupos 
las soluciones adoptadas: 1.” La del idealismo supone que no 
conocemos el mundo sensible; el puente entre la razón y el 
mundo externo se construye de por sí, en forma irracional, por 
la síntesis de las categorías a priori y universales de la mente con 
los datos singulares de la intuición sensible. La duda metódica 
termina de este modo en un agnosticismo larvado. 2. No es me- 
nor el tributo que paga el trascendentalismo al método de la 
duda, al fabricar un reino ideal de formas que, sin ser quiméri- 
cas, carecen de toda existencia real. No son elaboración ficticia 
e inmanente de la razón; trascienden de ella, pero no son rea- 
les (Hartmann, Husserl, Lótse, etc.). 3.2 En la solución del rea- 
lismo se acepta la necesidad de cierto ademán de duda, que prác- 
ticamente es un mero examen comprobativo del proceso mental, 
en el que se admite la evidencia del mundo, así interno como ex- 
terno y sensible. Es solución perfectamente compatible con la 
del dogmatismo clásico, aunque envuelto en ropaje moderno 
de duda inicial. 

Este afán constructivo, que armoniza con las tendencias cul- 
turales de la Europa del Renacimiento en los albores de los 
grandes descubrimientos de la técnica, y que se explica igual- 
mente en hombres de temperamento matemático y soñador, como 
Descartes, no pudo tener precedentes ni razón de ser en la an- 
tigúedad, que planteó los problemas filosóficos en un plano más 
ingenuo, si se quiere, pero también más humano, menos mecani- 
cista y petulante. El pensamiento moderno sólo ha concedido 
ese mérito de modernidad a contadísimos autores de la antigúe- 
dad, que incurrieron en alardes cientificistas, como la teoría fí- 
sico-teológica de los cielos y de su primer motor (Aristóteles), O 
la de los átomos (Demócrito y Epicuro). 

La filosofía del Pórtico tomó un rumbo del todo opuesto a esa 
corriente innovadora de la cultura griega. Si apeló a la ciencia, 
fué para defender con sus armas los dogmas tradicionales. Si de 
algo hizo alarde, fué de intransigencia y firmeza en un dogma- 
tismo que no quería condescender con la crítica revolucionaria 
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predominante en las escuelas griegas, como se puede ver por la 
silueta que del sistema estoico trazaron sus propios enemigos. 


b) PROBABILISMO Y DOGMATISMO. 


Los adversarios de la Estoa en los problemas del conocimiento 
fueron los escépticos, mas no todos ellos infiuyeron en la con- 
troversia criteriológica con los estoicos. La escuela cirenaica. 
única que estableció cierta como distinción entre el mundo exter- 
no y el interno (13), había precedido sin que de ellos se ocuparan 
en el Pórtico. Tampoco contendieron con los estoicos Pirrón y sus 
discípulos inmediatos, aunque el fundador de la escuela floreció 
simultáneamente con Zenón. Más tarde retoñaron las doctrinas 
pirrónicas con Enesidemo y Agripa (s. 1-11), que tampoco afec- 
taron especialmente al sistema estoico perfectamente cristaliza- 
do, que asimismo era invulnerable para los ataques de la escue- 
la empírica, última variedad del escepticismo antiguo cultivada 
por Sexto Empirico en los siglos 11-111 de nuestra era. Sólo ei 
escepticismo mitigado de la tercera y cuarta Academias, la de 
Arcesilao y el sutil Carnéades, aliada con epicúreos y peripaté- 
ticos, entró en lid contra los filósofos del Pórtico, capitaneados 
por Crisipo, campeón del dogmatismo. De éste su adversario 
temible decía el no menos formidable Carnéades que no existi- 
ría él si no existiera Crisipo (14). Las vicisitudes de la contro- 
versia las conocemos por Cicerón, partidario de la doctrina de 
la Academia, que asumió la defensa del «probabilismo» y no del 
escepticismo; pues el hombre, según los académicos, puede lle- 
gar a una probabilidad práctica y científica suficiente para la 
vida. aunque no debe aspirar a la certeza absoluta que es im- 
posible. ¿No se contentan con la probabilidad los mismos estoicos 
en los asuntos de la vida? 


«Pues ¿qué? ¿Acaso el sabio tiene al embarcar certeza 
y comprensión absoluta de que va a navegar conforme a su 


(13) AristiPo distingue entre «lo externo y lo que produce la afección», 
diciendo que sólo la afección se nos manifiesta a nosotros» (SEXTO EMPIRICO, 
adv. math., VII, 191 sq.); mas no llega a romper el contacto entre el mundo 
externo y el interno. 

(14) DIÓGENES LAERCIO, IV, 62. 
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sentir? ¿Cómo la va a tener? No; sino que le parece pro- 
bable que al navegar de aquí a Puteolos treinta estadios 


con un buen piloto, y con esta tranquilidad del mar, llega- 
rá allí salvo» (15). 


Esa probabilidad es la que basta también para las creencias 
religiosas y científicas. Aspirar a una certeza absoluta es pre- 
tender algo que los filósofos más serios, como Sócrates y Platón, 
y cuantos sabios han existido, nunca han logrado ni intentado. 
Cicerón ridiculiza las pretensiones estoicas con ese argumento 
general, pero no contento con observaciones de sentido común, les 
ataca en cada una de las partes de la Filosofía: 


«En tres partes dividen la sabiduría la mayor parte de 
los filósofos, y nosotros con ellos. Veamos, ante todo, las 
cuestiones de la Naturaleza [o de la Física], como prime- 
ras que son: ¿Quién hay que padezca tal hinchazón de 
error, que esté persuadido que él las conoce?» (16). 


Prescindiendo de las cuestiones físicas disputables, Cicerón 
arremete contra los mismos geómetras, que hacen gala, no sólo 
de persuadir, sino de forzar la inteligencia con sus raciocinios: 


«No les preguntaré acerca de los principios de las ma- 
temáticas, sin cuya concesión no podrán avanzar una pul- 
gada: que el punto es lo que carece de magnitud, que la 
línea carece de anchura, que la superficie extrema, esa zona 
de equilibrio, no tiene grosor. Concediendo que todo eso 
es verdad, si obligara a jurar al sabio, ¿piensas que se atre- 
vería a jurar que el sol es mucho mayor que la tierra antes 
de que Arquímedes explicara en su presencia las razones 
que lo prueban? De jurar, despreciaría al sol, que juzga 
ser algo divino. Y si no cree a los geómetras, cuyo razona- 
miento es eficaz, como vosotros mismos decís, sin duda que 


(15) Quid enim? conscendens navim sapiens, num compprehensum animo 
habet atque perceptum, se ex sententia navigaturum? qui potest? Sed si 
iam ex hoc loco proficiscatur Puteolos stadia triginta, probo navigio, bono 
gubernatore, hac tranquillitate : probabile videatur, se illuc venturum esse 
salvum. (CICERÓN, Acad. pr., 11, 31.) 

LORA NC 100: 
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estará mucho más lejos de dar crédito a las pruebas de los 
filósofos. Y si cree a éstos, ¿a quiénes preferirá?» (17). 


La táctica del académico probabilista es, como se ve, neutra- 
lizar una ciencia con otra, una escuela con su rival. Los estoicos 
y pitagóricos, inducidos probablemente por tradiciones astronó- 
mico-religiosas del Oriente, antes de Arquímedes, admitían que el 
sol es de mayores proporciones que la tierra. Al asentar esa pro- 
posición, ¿qué certeza pueden atribuirse? ¿La que se funda en la 
prueba geométrica? ¿La que se basa en pruebas filosóficas? Zenón 
y Crisipo admitían esa verdad, independientemente de los geó- 
metras y de los otros filósofos, con lo que Cicerón y los académi- 
cos les consideraban aislados de todos los hombres de ciencia y 
en contradicción con ellos. 

En otros temas era aún más fácil este procedimiento de opo- 
ner a una escuela filosófica el prestigio de todas las otras, em- 
brollando de este modo la discusión de cualquier doctrina por 
medio de autoridades contrarias. Se desmenuzaban los sistemas 
haciendo desfilar una galería brillante de sabios que habían fra- 
casado en la búsqueda de la verdad, llegando a conclusiones 
incompatibles, y se apelaba al sentido común; basta su fallo para 
persuadirse de que es más modesto, más juicioso y menos pedante 
contentarse con una prudente probabilidad que aspirar con nues- 
tro menguado talento a una certeza que no pudieron lograr 
tantos ingenios fioridos, tantos próceres de la sabiduría. 

Los escépticos de todos los matices se propusieron en la anti- 
gúedad, lo mismo que muchos agnosticistas posteriores, liberar 
al género humano del yugo de la necedad, muy especialmente 
en asuntos teológicos o colindantes con la religión y la moral. 
¿Para qué afirmar de la divinidad lo que ignoramos? ¿A qué 


(11M Non quaero ex his illa initia mathematicorum; quibus non conces- 
sis, digitum progredi non possunt: Punctum esse, quod magnitudinem nullam 
habeat; Lineamentum longitudinem latitudine carentem; Extremitaten, et 
quasi libramentum, in quo nulla omnimo crassitudo sit. Haec quum vera 
esse concessero: si adigam ius iurandum sapientem eumne prius, quam Archi- 
medes eo inspectante rationes omnes descripserit eas, quibus efficitur, multis 
partibus solem maiorem esse, quam terram, juraturum putas? Si fecerit, 
solem ipsum, quem deum censet esse, contempserit. Quod si geometricis 
rationibus non est crediturus, quae vim afferunt in docendo, vos ipsi ut dici- 
tis: nae ¿lle longe aberit, ut argumentis credat philosophorum: aut, si est 
crediturus, quorum potissimum? (L. c. 36, 116, 117.) 
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viene, sobre todo, el atribuir a Dios rasgos personales en una 
mezcolanza híbrida de propiedades extravagantes? 


<A Zenón y a casi todos los estoicos les parece que el 
éter es el Dios supremo, dotado de una mente que todo lo 
rige. Cleantes, en cambio, oyente de Zenón, estoico que pa- 
rece de alcurnia más elevada, cree que es el sol el que do- 
mina y tiene el gobierno supremo. Esta disensión de los 
sabios nos obliga a ignorar quién es nuestro amo; pues 
ignoramos si debemos servir al sol o al éter» (18). 


En buena lógica, Cicerón debía haber admitido lo que todos 
los estoicos admitían sin discrepancias—a: saber, que hay un 
Dios único y supremo, próvido y dotado de mente racional y per- 
sonal—, desecnando como dudoso o incierto lo que disputaban 
entre sí acerca de la naturaleza del éter o del sol. Mas procede 
en forma muy distinta: de la discusión o ignorancia irrelevante 
de las propiedades del éter o del sol se sirve como de premisa 
para echar por tierra un dogma tan fundamental como el de 
la existencia de un Dios único, señor supremo de todo y gober- 
nador providente. En consideraciones tan livianas estriba el aca- 
démico su superioridad mental sobre la barbarie asiática de los 
estoicos, que entendiendo por mundo el conjunto de Dios y los 
demás seres, dicen que «el mundo es sabio; que tiene una mente; 
que se ha hecho a sí y al mundo y que lo gobierna, mueve y 
rige todo» (19). 

Con igual frivolidad se ríe el orador romano del dogma de la 
providencia cuando, refiriendo la sentencia antiprovidencialista 
de Estratón de Lampsaco, «quien se niega a usar de la acción 
de Dios para fabricar el mundo, y enseña que la Naturaleza ha 


hecho cuanto existe», añade: 


«Y ¡de qué carga tan grande libra Estratón a Dios, y 
a mi de qué apuro! Porque ¿quién que piensa que Dios se 
ocupa de él no pasa los días y las noches espantado de ese 
numen divino? Si a uno le ocurre algo adverso—y ¿quién 


(LSD Co Le 
(LINEA 


hu 
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hay que no le pase algo?—, teme que esto le ha ocurrido 
porque lo merecía» (20). 


Las sociedades elegantes de Grecia y de Roma no tenían el ni- 
vel moral que hace falta para aceptar una creencia tan seria 
como la de un Dios providente y ser consecuentes con ella. La re- 
ligiosidad tradicional, lo mismo la del pueblo con sus crasas su- 
persticiones politeístas, como la de los estoicos y pitagóricos que 
dentro de un monoteísmo fundamental daban acogida a aquellas 
supersticiones explicándolas simbólicamente, fueron objeto de 
cierto desdén intelectualista promovido por una literatura que 
formaba una escuela anónima, cuyo único dogma era el escepti- 
cismo religioso. Carnéades y Cicerón repiten las ironías aristo- 
télicas sobre la ciencia y las virtudes divinas, añadiendo otras 
de su propio ingenio (21). 

La circunstancia ya indicada de que los estoicos, en su mono- 
teísmo providencialista, incurren en la debilidad o en el error de 
tener en cuenta las supersticiones populares, les da pie a acadé- 
micos y peripatéticos para englobar a ese Dios supremo como uno 
de tantos en la caterva de dioses o espíritus, deshonrando y con- 
taminando el dogma monoteísta y providencialista con todas las 
ridiculeces atribuídas por la Mitología aun a los dioses de más 
baja ralea (22). Para probar que Dios no tiene conocimiento ni 
providencia, Cicerón glosa burlonamente el argumento estoico 
con las siguientes bufonadas: 


«Zenón concluye así: El tener razón es mejor que el ca- 
recer de ella. Nada hay mejor que el mundo [entendiendo 
por mundo el conjunto de Dios y los demás seres]. Luego el 
mundo tiene inteligencia. Si admites esto, terminarás di- 
ciendo que el mundo puede leer muy bien un libro. Porque 
siguiendo la pauta de Zenón, podrás concluir así: El ser 
letrado es mejor que el no serlo. Nada es mejor que el mun- 
do. Luego el mundo es letrado.» 


(20) Nae ille et deum opere magno liberat, et me timore! Quis enim 
potesi (quum existimet se curari a deo) non et dies, et noctes divinum numen 
horrere? et, si quid adversi acciderit (quod zui non accidit?) extimescere, 
ne id iure evenerit? (L. C., AB, 121.) 

(21) Cfr, ARISTÓTELES, Meét., . 9, 1.074 b, 18 sq.; Etica a Nic. K. 8, 
1.178 b, 8-15 

(22) CICERÓN, De nat. deor., III, 22. 
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C) LA POSICIÓN ESTOICO-AGUSTINIANA. 


Acabamos de ver que en la controversia dogmático-probabi- 
lista no trataban los contendientes de internarse en las simas 
profundas de la conciencia donde el yo y el no-yo se abrazan con 
amor o se divorcian con mutuo aborrecimiento. Se trataba más 
bien de escoger uno de dos gestos culturales: el de la reserva 
estudiada, que ante los dogmas de la religión y de la ciencia for- 
mula aquella pregunta de alma fatigada «¿qué es la verdad?» (23), 
o el de la convicción sincera y ardiente en la verdad, que con 
austera intransigencia declara la guerra a todas las debilidades 
del escepticismo. Así se hallaban frente por frente los estoicos, 
por una parte, y por la otra, los pirrónicos y los académicos, los 
epicúreos y los empíricos. La campaña que esta coalición había 
desarrollado contra los del Pórtico era tan intensa, que muchos 
filósofos, como Antíoco Ascalonita y los Sextios, prácticamente 
estoicos, no daban sus nombres a la escuela por la creciente im- 
popularidad de que ésta era objeto en los círculos intelectualis- 
tas. Otros estoicos claudicaban en puntos fundamentales de la 
escuela, como Panecio y Poseidonio, a quienes los académicos 
colmaban de alabanzas por abandonar el fanatismo providencia- 
lista de sus maestros. 

En el debate se discutía especialmente la posibilidad o impo- 
sibilidad de encontrar una nota de certeza intrínseca a los co- 
nocimientos humanos—un criferio—que automáticamente los 
clasificara en ciertos, probables, dudosos y falsos. Más en concre- 
to, se litigaba sobre la existencia real o posible de la sabiduría, 
en el sentido moral y religioso que dieron a este término los es- 
toicos y los cristianos, que no pudieron menos de declararse en 
estas controversias a favor del Estoicismo. Así se lo imponía el 
carácter esencialmente dogmático del Evangelio. 

La táctica de los defensores del dogmatismo era el reverso 
de los procedimientos empleados por escépticos y probabilis- 
tas. Al empeño de comprometer lo cierto con lo probable, lo 
probable con lo dudoso y lo dudoso con lo erróneo, para con- 
tagiar a la verdad con la mentira, se opondría el sistema de 
deslindar bien las doctrinas ciertas de las especulaciones con- 


(23) Jo., 18, 38; ML, 32, 946. 


20 ELEUTERIO ELORDUY 


fusas y de los desatinos palmarios, aunque esto no siempre lo 
consiguieron los estoicos por sus miramientos con la Mitolo- 
gía. San Agustín es eminente en este arte de hacer destacar 
lo cierto de lo discutible: 


«Nunca vuestros raciocinios pudieron rebatir la fuer- 
za de los sentidos para convencernos de que no se ve nada. 
Ni siquiera os atrevisteis jamás a intentarlo» (24). 


Para poner en litigio la verdad de nuestros conocimientos 
del mundo externo y la realidad de éste, tuvo que venir una filoso- 
fía desconocida en la antigiedad, filosofía que tratara de cons- 
truir con pensamiento humano la magnífica realidad del mundo 
y el mismo ser omniperfecto de Dios. Según la acertada referen- 
cia de San Agustín, los antiguos escépticos y académicos sólo 
discutieron sobre el modo de ser de ese mundo: 


«Lo que habéis procurado con toda vehemencia es pro- 
bar que la realidad puede ser distinta de lo que parece» (25). 


A Carnéades, que con toda la fuerza demoledora de su inge- 
nio se limitaba a negar el dogmatismo de Zenón y de Crisipo, 
opone Agustín la tesis fundamental del Pórtico, que era ésta: 


«Dice [Zenón] que se puede comprender aquella visión 
[real o imaginaria, sensible o intelectual], cuya apariencia 
no puede darse en una visión falsa» (26). Y añade San 
Agustín, por su cuenta: «Yo no veo que pueda ser re- 
futada esta definición, que juzgo verdaderísima» (27). 


La fuerza de esta expresión estoico-agustiniana aparecerá 
con más claridad en los párrafos siguientes. Lo que este pasaje 
atestigua es que el realismo agustiniano—prescindiendo de la- 
gunas determinadas—coincide con la criteriología estoica en el 
fondo y en el método, defendiendo como verdad inconcusa la 


(24) Nunquam rationes vestrae ita vim sensuum refellere potuerunt, ut 
convinceretis nobis nihil videri: nec omnino ausi estis aliquando ista ten- 
tare. (SAN AGusTÍN, Contra Académicos, III, 24; ML, 32, 946.) 

(24) Sed passe aliud esse ac videtur, vehementer persuadere incubuistis. 
(ER 

(PAD Le eN 

(26) L.cCc., 21; ML, 32, 944. 

(II O: 
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certeza absoluta de muchos conocimientos, que se revelan tales 
por la luz de la evidencia con que brillan en el alma; evidencia 
que se nos impone con sólo asomarnos a nuestro interior. Vemos, 
pensamos; y no sólo nos damos cuenta de la certeza de ese 
fenómeno interno, sino muchas veces también de que esos actos 
llevan en sí el sello inconfundible de la veracidad, precisamente 
en la viveza refulgente con que nos iluminan. 


Tal es el estado de conciencia que se observa por introspec- 
ción reflexiva en conocimientos y sentimientos, que se incorpo- 
ran de tal modo a nuestro ser, que su falta de objetividad 
equivaldría a un desmoronamiento total del yo, a una especie 
de terremoto interno que dejara en ruinas toda la personalidad. 
El acto cognoscitivo, cuanto mayor sea su perfección, es más 
asimilable a la persona. El conocimiento no sólo es una forma 
representativa de los objetos, sino que, además, es una ener- 
gía ontológica integradora del ser racional. La convergencia 
de estas dos propiedades, la representativa y la psico-física o 
entitativa—convergencia que únicamente puede darse en un 
principio sintetizador de actividades de órdenes distintos, como 
es la persona—, es lo que, en último término, da solidaridad a 
dos fenómenos tan dispares como son el de la recepción física de 
los estímulos externos y la representación activo-cognoscitiva 
de sus formas. Acrecentar esa doble capacidad, la pasiva asi- 
miladora y la activa creadora de formas intencionales, es el 
fin de la educación y de la formación humana. 


Una vez que ha afirmado la solidez inconmovible de la cer- 
teza de la visión, en el sentido amplio de este término, que más 
tarde se ha de estudiar, San Agustín plantea otro problema 
más discutido, pero no menos importante que el anterior: es 
la realidad de la sabiduría. La importancia de este tema no es 
idéntica, pero sí semejante para los estoicos y para la ciencia 
cristiana. Preguntar si la sabiduría se da o no, es discutir la 
razón de ser del estoicismo, que precisamente por la sabiduría 
moral y religiosa trata de desarrollar en la Humanidad su ac- 
ción benéfica educativa. Para el doctor cristiano, que tiene por 
misión llevar las almas a la participación de la sabiduría increa- 
da mediante la fe, la realidad de la sabiduría es el problema 
fundamental de la filosofía cristiana. 
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San Agustín, que no podía menos de defender este punto vital 
de la ciencia, invoca en su favor el testimonio irrefragable de 
la conciencia. Si existe o no la sabiduría, sólo puede decidirlo el 
que participe de ella y sienta en sí esa participación. El que no la 
tenga ni la participe en modo alguno, téngase por un incapaci- 
tado intelectual, que no puede dar su fallo en este asunto. La 
argumentación agustiniana es como sigue: 


«¿Quién puede decir a la sabiduría: no creo que haya 
sabiduría? ¿Quién si no aquel que puede hablar con ella, 
aquel a quien ella se dignó hablar, o sea el sabio? Luego 
pienso que la sabiduría es cosa cierta para el sabio; es de- 
cir, que el sabio percibe la sabiduría, y por eso no se limita 
a Opinar cuando asiente a la realidad, pues asiente a una 
cosa que si no la percibiese, dejaria de ser sabio» (28). 


Tal vez pueda parecer chocante este pasaje por el estilo 
aparentemente figurado con que desarrolla un argumento en que 
todo debiera ser precisión y claridad, por tratarse en él de los 
fundamentos de la criteriología; y no de una criteriología que 
se contenta con establecer como quiera la veracidad de nues- 
tras facultades, sino que pasa a asentar las bases de la moral 
y de la fe. ¿No será ésta una de tantas consideraciones alegó- 
ricas de San Agustín? 

Para entender la fuerza del argumento, se debe tener pre- 
sente que la sabiduría de que hablan lo mismo San Agustín que 
los estoicos no es la ciencia de este hombre o de aquel sabio. 
Ni es tampoco la sabiduría abstracta. Dentro de la filosofía del 
logos no caben ni sabidurías abstractas ni muchas sabidurías. 
La sabiduría es única y eterna, y propiamente sólo existe en 
Dios identificado con su ser. La mayor o menor cantidad de 
sabiduria que en los hombres quepa es participación de la luz 
inmarcesible que esa única sabiduría vivificante e iluminadora 
comunica a todo hombre que viene a este mundo (29). 

En la filosofía del logos, el sabio es, según esto, un vidente 
de la verdad, que no puede dudar de la realidad inteligible que 
contempla, como tampoco un vidente del mundo sensible puede 


(28) L.c., 32; ML, 32, 951. 
(29) 1 Jo., 1, 1-3. 


LA LOGICA DE LA ESTOA 23 


dudar de la realidad que tiene ante sus ojos de carne. A un vi- 
dente se le podrá discutir que lo sea, exigiendo pruebas de- 
mostrativas de que alcanza con su vista lo que los ciegos no 
pueden percibir con sus órbitas vacías ni tocar con las manos. 
Pero una vez que en ese preámbulo de la fe se ha verificado que 
no se trata de un embaucador ni de un iluso, es preciso hacer 
profesión de ligereza para negar objetividad a su testimonio. 
¿Quién hay que pueda decir a un San Juan de la Cruz que son 
fantásticas las heridas espirituales del alma contemplativa, ilu- 
sorias sus ansias de posesión de Dios, vano su amor, falaces las 
ilustraciones con que Dios la ilumina? El raciocinio de San Agus- 
tín viene a ser, en otros términos, el que San Juan emplea en 
confirmación de su mensaje: 


<Lo que fué desde el comienzo, lo que vimos con nues- 
tros ojos, lo que hemos contemplado y han palpado nues- 
tras manos acerca del Verbo de la vida—pues se manifestó 
la vida, y la vimos, y atestiguamos y os anunciamos la vida 
eterna, que procede del Padre y se nos ha manifestado a 
nosotros—, lo que vimos y oímos os anunciamos también 
a vosotros» (30). 


A pesar de todo, se podrá decir contra este raciocinio estoico- 
agustiniano que en él se presupone la presencia intencional 
del objeto conocido en la mente, lo cual es suponer resuelta la 
dificultad más grave de la criteriología. 

Este reparo, intrínsecamente infundado en este problema, 
como luego veremos, comienza por carecer de fuerza desde el 
punto de vista histórico. San Agustín y el Pórtico abordaron el 
problema crítico tal como éste había sido planteado por los 
sofistas y por los escépticos y académicos, que suponiendo la 
solidaridad entre el mundo externo y el interno, sólo dieron 
importancia a la crítica del pensamiento y sensación subjetiva 
del hombre. A pesar de la preferencia que dió Demócrito a la 
Física sobre el resto de la Filosofía—preferencia que obtuvo 
asimismo la ciencia de la Naturaleza en el peripatetismo—, a 
ninguno de los filósofos antiguos le ocurrió dudar ni de la solida- 
ridad del hombre con el cosmos ni de la presencia intencional 


(BONE JOS, 1519; 
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de los objetos conocidos en la conciencia humana. Ambas te- 
sis son doctrinas gemelas e inseparables aceptadas por toda la 
antigúedad. 

Ejemplo de ello tenemos en el Estagirita. Al discurrir Aristó- 
teles contra Heráclito un principio tan abstracto y apriorístico 
como el principio de contradicción, no lo hace estableciendo un 
análisis formal de ese juicio a priori, como es de rigor en la 
criteriología moderna, sino que, suponiendo la solidaridad entre 
lo óntico y lo intencional, y la mutua unión de ambos órdenes en 
la conciencia humana, prueba el principio de contradicción con 
tres clases de argumentos, que se pueden reducir a estas fórmu- 
las: ontológica, psicológica y gramatical. La fórmula ontológica 
viene a decir que una cosa no puede ser y no ser al mismo 
tiempo. El argumento psicológico consiste en afirmar que no 
se puede pensar al mismo tiempo que una cosa es y no es. La 
fórmula gramatical se reduce a la consideración de que al mis- 
mó tiempo no se puede afirmar y negar una cosa (31). 

Hay en este raciocinio un perfecto paralelismo entre el orden 
psico-físico e intencional, por una parte, y, por otra, la reali- 
dad y la acción de los objetos externos, que sólo se explica en 
la unidad única que ambos mundos forman según la mentalidad 
aristotélica. Ni los estoicos ni San Agustín suponen esa uni- 
dad tan estrecha, que sería incompatible con su doctrina ac- 
tivista del conocimiento. El sistema estoico puede conceder a 
las facultades cognoscitivas un margen libre para su actividad, 
precisamente porque no identifica el mundo externo con el in- 
tencional, sino que los une ambos en el logos, es decir, en un 
ser personal. En la persona convergen, y de ella proceden, las 
actividades de todos los órdenes; ella es el principio moderador 
del dinamismo físico y de la actividad intencional y moral; 
en la intimidad de la persona se aúnan y sintetizan las diferen- 
cias de la actividad humana. Esto, que ocurre en todos los 
fenómenos, aun en los no cognoscitivos, se aplica especialmen- 
te a la sabiduría, que es propiedad eminentemente interna y 


subjetiva, como la misma vida. Por eso la percibe quien de ella 
participa. 


(31) Cfr. ARISTÓTELES, Anal, post. A, 11, 17 a, 5-10; Met., B, 2, 996 b, 
AER IS a 
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Con esto se amplía el valor criteriológico del análisis inter- 
no y personal, úe tal modo, que la evidencia del mundo externo, 
que es a primera vista la más intensa y dominante, tiene que 
ceder en nobleza y aun en intensidad de la evidencia a otros 
conocimientos que resultan tanto más evidentes cuanto más 
sean centrales y más íntimos al hombre. Por eso San Agustín, 
para atacar al escepticismo académico, apela a la experiencia 
más íntima y personal, que es la del saber, el querer y la vida: 


«Es íntima la ciencia con la que sabemos que vivimos... 
Lo cual se puede advertir del mismo modo en la voluntad 
cierta» (32). 


Dudar que uno sabe lo que por experiencia evidente sabe; 
dudar que uno quiere cuando concentra todas las energías en 
su querer; dudar que uno vive cuaudo se siente pletórico de 
vida, es tan disparatado y anormal como el dudar yo de que 
soy yo. Este «yo soy yo», que es el juicio más a priori, más ana- 
lítico, dejaría de tener base firme desde el momento en que uno 
comenzara a dudar de la verdad de estos otros juicios: yo pienso, 
yo quiero, yo vivo, yo siento, yo oigo, yo creo. San Agustín am- 
plía este radio de acción de la conciencia cuando dice: 


«Pues como hay dos clases de cosas que se conocen, 
unas que el alma percibe mediante los sentidos corpóreos 
y otras por sí misma, aquellos filósofos se hartaron de ha- 
blar contra los sentidos del cuerpo. Pero no alcanzaron a 
poner en duda ciertas percepciones firmísimas de cosas 
verdaderas del alma, como es aquella que dije: sé que vivo. 
Pero lejos de nosotros el poner en duda la verdad de lo que 
aprendemos por los sentidos corpóreos; por ellos conocimos 
el cielo y la tierra, y cuanto de ellos se nos alcanza en la 
medida en que nos lo quiso hacer conocer Aquel que los 
crió» (33). 


(32) San AGusTtÍN, De Trinitate, 15, 12; ML, 42, 1.073, 1.074. 

(33) Cum enim duo siut genera rerun quae sentiuntur, unum earum quae 
sentiuntur, unum earum quae per sensus corporis percipit animus, alterum 
earum quae per se ipsum: multa illi philosodhi garrierunt contra corporis 
sensus; animi autem quasdam firmissimas per se ipsum perceptiones rerum 
verarum, quale illud est quod dixi, Scio me vivere, nequaquam in dubium 
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Como nuestro ser es participación limitada e imperfecta del 
ser divino y omniperfecto, y nuestro conocimiento es partici- 
pación de la omnisciencia divina, también la evidencia perso- 
nal que tenemos de nuestro ser y conocimiento es participación 
de la personalidad augusta de Dios. 

La Academia y el Peripato negaron al hombre la seguridad 
personal de sus conocimientos por los mismos motivos que ne- 
garon a Dios la posesión de los atributos personales—en par- 
ticular la providencia y la ciencia propiamente dicha—, que 
los estoicos creían propiedades primarias y certísimas de la 
esencia divina. Esto no obstante, atribuían a Dios el ser y algún 
conocimiento virtual. Así se explica que Carnéades, al combatir 
la doctrina estoica de que Dios tiene una inteligencia superior 
y más perfecta que el mundo—y, por lo tanto, inteligencia per- 
sonail—, no creyera con ello atacar a la religión ni las creen- 
cias sobre la divinidad (34). Tampoco Sexto Empirico creía faltar 
a la religiosidad con el escepticismo que profesaba (35). Un ra- 
cionalismo escéptico, un humanismo sin evidencia de la propia 
personalidad, una religión sin Dios personal y próvido, son 
fenómenos históricos, en apariencia contradictorios, pero que 
se presentan simultáneamente en la cultura humana. La teoría 
estoico-agustiniana que estamos describiendo se caracteriza por 
la triple afirmación opuesta a esas tres negaciones. 

La teoría de la iluminación, que está ya en germen en los pa- 
sajes citados, aparece desarrollada con más amplitud en estas 
palabras, que sirven para confirmar la gran semejanza que 
existe entre la doctrina de San Agustín y la del Pórtico en el 
problema del conocimiento: 


«Así es que el alma humana conserva oculto en el te- 
soro de la memoria lo que sabe ya por sí misma, ya por 
los sentidos corpóreos y ya por haberlo recibido por tes- 
timonio ajeno, engendrándose de todo ello el verbo verda- 
dero cuando hablamos lo que sabemos; pero un verbo an- 


vocare potuerunt. Sed absit a nobis ut ea quae per sensus corporis didicimus 
coelum et terram, et ea qui in eis nota sunt nobis, quantum ille qui et nos 
et ipsa condidit, innotescere nobis voluit, (L. c.; ML, 42, 1.075.) 

(34) Cfr. CICERÓN, De natura deor., II, 8, 21 sq.; ZELLER, III, 14, pági- 
na 525 sq. 

(35) Cfr. SExrTo EMPIRICO, Pyrrhon., III, 2. 
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terior a todo sonido y a todo pensamiento de sonido. Por- 
que entonces es el verbo parecidísimo a la cosa conocida, 
de la cual brota la imagen. Porque de la visión cognosciti- 
va sale la visión cogitativa, que es un verbo que no pertene- 
ce a ningún idioma; verbo verdadero de cosa verdadera que 
nada tiene de sí propio, sino todo de aquel conocimiento 
de donde nace. Y no hace al caso cuándo lo aprendió el 
que habla lo que conoce; porque este verbo lo dice en 
algún momento, tan pronto como lo aprende, con tal 
que se trate de verbo verdadero, nacido de cosas verda- 
deras» (36). 


Este verbo, que suena en tres niveles o profundidades distin- 
tas del alma—a saber, en su misma esencia, como cualidad del 
alma; en la subconsciencia, cuando trata de adoptar forma 
determinada para ser pronunciada y lanzada al exterior, y, final- 
"mente, en la misma palabra capaz de sonar a los oídos de los 
«que nos escuchan—, corresponde exactamente al  hóyoc ¿vdrábetos 
que es también cualidad del alma; al lóyoc Tpopopixdc, que es 
la palabra en vía de pronunciación, y a la voz (vwyí) según las 
tres fases que se distinguen en el verbo estoico. Es decir, que la 
«evidencia tiene el doble aspecto entitativo y representativo o 
intencional, no sólo en la fase de la asimilación, sino también 
en su exteriorización. 

Resumiendo, podemos condensar los puntos principales que 
San Agustín toca en su controversia antiacadémica a cuatro pun- 
tos, que son: 1.” Que la norma o criterio de la verdad se ha de 
buscar en la evidencia del acto cognoscitivo. 2.”) Que el hombre 
es capaz de intenciones o actos sensitivo-intelectuales eviden- 
tes. 3.2 Que el proceso de formación del conocimiento engendra 


(36) Haec igitur omnia, et quae per se ipsum, et quae sensus sui cerpo- 
ris. et quae testimoniis aliorum percepta scit animus humanus, thesauro me- 
moriae condita tenet, ex quibus gignitur verbum verum, quando quod sci- 
mus loquimur, sed verbum ante omnem sonum, ante omnem cogitationem 
soni. Tune enim est verbum similimum rei notae, de qua gignitur et imago 
ejus,, quoniam de visione scientiae visio cogitationis exoritur, quod est ver- 
bum linguae nullius, verbum verum de re vera, nihil de suo habens, sed 
totum de ¡lla scientia de qua nascitur. Nec interest quando id didicerit, quí 
guod scit loquitur; aliquando enin statim ut discit, hoc dicit; dum tamen 
verbum sit verum, id est, de notis rebus exortum. (San AGusTÍN, De Trinitate, 


15, 22; ML, 42, 1.075.) 
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en el alma una cualidad entitativa. 4.”) Que de esa cualidad en- 
titativa depende el verbo del lenguaje interno y externo. 

Estos cuatro temas aparecen también en la exposición de la 
doctrina estoica que Cicerón pone en labios de Lúculo. El estoico 
romano—mejor dicho, el propio Cicerón, que hace a Lúculo por- 
tavoz de algunos de sus propios sentimientos—se complace ante 
todo en describir la prestancia intelectual de Arcesilao, «que 
floreció así por la penetración de su ingenio como por su ad- 
mirable gracia en el decir» (37). Honor que asimismo tributó 
toda la antigiedad a Carnéades, a Clitómaco y a sus discípulos 
de la Academia. Contra esta fiorida legión de ingenios ¿qué pre- 
senta el Pórtico? 

Cicerón, siempre poniendo sus palabras en labios estoicos, 
supone a éstos divididos en tres grupos. Hay unos que juzgan 
inconveniente el entrar en definiciones filosóficas de lo que es 
conocimiento, percepción y comprensión, y tildan de necios a 
los que, como Antipatro, tratan de persuadir que se puede per- 
cibir algo; basta la evidencia, sin más sutilezas. Otros: se ineli- 
nan a que se debían limitar a responder a las objeciones. Pero el 
tercero y más numeroso de los grupos, en el cual entraba Lúculo, 
no improbaba las definiciones. Tal es la descripción intencio- 
nadamente desfavorable que hace Cicerón de las huestes estoi- 
cas y de sus mutuas divergencias antes de copiar la definición 
de fantasia comprensiva, que viene a ser un conocimiento to- 
mado de la realidad, que es representada en la mente con una 
fuerza y viveza que no puede darse en una fantasía o imagen 
falsa. 

Otra de las fuentes o elementos del conocimiento evidente son 
los sentidos, cuya fuerza cognoscitiva es tal, que no puede 
ser mayor, como lo experimentamos en la vista, pudiendo de- 


cirse otro tanto del oído, del olfato y del tacto así interno como 
externo: 


«Y si se añade el ejercicio y el arte, de tal modo que los 
ojos quedan fascinados por la pintura y el oído por el 
canto, ¿quién hay que no vea cuán grande es la fuerza 
de los sentidos? ¡Cuántas cosas ven los pintores en la 


(37) CICERÓN, Academ. pr., 11, 6. 
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sombra y en los salientes que nosotros no advertimos! 
¡Cuántos pormenores, que a nosotros se nos escapan en el 
canto, advierten los que se han ejercitado en aquel género! 
En cuanto se sopla en la flauta, ya saben que es Antíopa o 
Andrómaca, antes de que a nosotros nos pasara por las 
mientes» (38). 

A las percepciones sensitivas síguense otras, que son 
«como de los sentidos, como es: aquello es blanco, esto es 
dulce, aquello es armonioso, esto es aromático, esto otro 
es áspero. Todo esto lo percibimos con el alma, no con los 
sentidos. Después: aquél es caballo, aquel otro es perro. 
Sigue otra serie que relaciona cosas mayores, que abarcan 
la comprensión ultimada de un conjunto, como éste: Si es 
hombre, es animal mortal que participa de la razón. De 
este género son las noticias de las cosas que se nos impri- 
men; noticias [primeras] sin las cuales no se puede en- 
tender, ni preguntar, ni discutir nada. De estas noticias 
(pues podemos traducir por noticias las evvotuc) digo que si 
fuesen falsas o impresas por imágenes de la fantasía que 
no pudiesen discernirse del error, ¿cómo usar de ellas? 
¿Cómo sabríamos lo que corresponde a cada cosa y lo que 
es incompatible con ella? Para nada serviría la memoria, 
que no sólo es base para la Filosofía, sino para toda ac- 
ción humana y para toda certeza. Porque ¿qué puede ser 
una memoria de conocimientos falsos? Y ¿quién retiene 
en la memoria algo que no hubiera comprendido con el 


alma?» (39). 


En párrafos ulteriores, Lúculo va exponiendo nuevas mani- 
Testaciones de la comprensión en las artes, en la geometría, 
en la poesía y, sobre todo, en la vida moral, en el amor de la 
verdad científica, en la Filosofía y sus doctrinas. Si no se admite 
esa fuerza de la evidencia, «¿qué será la sabiduría? Porque 
ella no puede dudar de sí misma ni de sus dogmas» (40). 

Este esquema de la gnoseología estoica, que conviene con 
los cuatro puntos a que hemos reducido el problema lógico de 


(387 es Ye 
(39) Le 
(40N ire, 9, 
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San Agustín, desarrolla en forma sistemática el conjunto gran- 
dioso de cuestiones que el Pórtico discutía en torno a la doc- 
trina sobre el criterio de la verdad. Las noticias de que habla 
Lúculo son las primeras manifestaciones del logos interno )403 
¿vdáflezoc), que viene a ser algo como la mente fecundada con 
las primeras energías y dispuesta con ellas al conocimiento 
racional y crítico de las cosas. En las clases de conocimientos 
que integran el caudal intelectivo del hombre debemos dis- 
tinguir dos géneros distintos, que se complementan y perfeccio- 
nan mutuamente: el de las noticias primeras, que son espe- 
cialmente de índole moral y crítica, y el que comienza en las 
sensaciones para ir perfeccionándose gradualmente y ganando 
en universalización multiforme (41). Cada uno de los elementos 
contenidos en estas series escalonadas y complementarias ne- 
cesitan estudio especial para comprender bien la función que 
desempeñan en el conjunto de la sabiduría. 


B) ELEMENTOS LOGICOS DE LA SABIDURIA 


a) CONCEPTO DE SABIDURÍA. 


El concepto estoico de sabiduría hay que reconstruirlo zur- 
ciendo retazos sueltos que nos quedan acá y allá de lo que fué en 
otro tiempo opuiento patrimonio de la literatura del Pórtico. 
Uno de esos fragmentos, tal vez el más importante, es un pa- 
saje de Séneca, en que el filósofo español discute si la sabiduría 
es un bien o no; y suponiendo que lo sea, habrá que decir que 
el saber es asimismo un bien. Lo extraño del planteamiento y 
las sutilezas en que va envuelto, dan la impresión de que en 
vez de discutir una doctrina filosófica se trata de descifrar un 
enigma sibilino. Entre otras cosas, hay que determinar si es lo 


(41) La diferencia existente entre las primeras noticias y otros conoci- 
mientos derivados de ellas es básica para los estoicos. Según EPICTETO, esta, 
distinción es el rasgo característico de la filosofía del Pórtico y lo que 
la distingue de otros sistemas filosóficos. (Cfr. Diss. 11, 13, 1 sq.) Esas primeras 
noticias, como son el conocimiento general de lo justo y de lo injusto, son 
evidentemente ciertas. Al que no quiera admitir esa diferencia es difícil con- 
vencerle a la fuerza, pues no hay modo de razonar con las piedras. Pero, 


de parte de los escépticos, es absurdo que ellos traten de persuadir a otros 
su escepvicismo. (EPICTETO, DisS., TI, 20, 1 sq.) 
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mismo saber que tener sabiduría. Los peripatéticos afirman esto 
último. consecuentes con su mentalidad y principios, según los 
cuales, la ciencia es un cúmulo de energías que el alma recibe 
del mundo intencional y los acumula en sí misma. Saber tiene 
que ser, para ellos, equivalente a tener esos conocimientos, a 
poseer esas energías acumuladas. 

No son menos consecuentes los estoicos al negar esa identi- 
dad. La sabiduría no es un acervo de conocimientos que el hom- 
bre adquiere uno tras otro, almacenándolos en la memoria con 
el mayor cuidado posible. La sabiduría es algo único, subsistente 
en sí misma, eterna como el logos divino; es algo de por sí que 
el hombre adquiere por participación, como el mismo ser, no por- 
que lo vaya ganando trozo por trozo. Es como un terreno cuya 
posesión no se adquiere por palmos, sino todo de una vez. Por 
eso una cosa es la sabiduría y otra el poseerla, como dice en- 
fáticamente Séneca: 


«Una cosa es un campo y otra el poseerlo, ¿no es ver- 
dad?» (42). 


Lo que parecía un torneo de esgrima dialéctica adquiere el 
tono de un debate a fondo; se trata de la realidad de la sabi- 
duría en sí misma suúbsistente, que San Agustín afirma como 
preámbulo indispensable de la fe, y que los estoicos defienden 
como alma de su filosofía del logos, mientras que los peripaté- 
ticos la niegan en su antiprovidencialismo, como dogma que 
echaría por tierra toda la trabazón naturalista de su sistema. 
Séneca remacha su argumento haciendo ver la diferencia esen- 
cial que media entre el logos y su participación: 


La sabiduría es la mente perfecta, o la que ha llegado 
a la cumbre y a lo mejor. Porque es el arte de la vida: Y el 
saber ¿qué es? No puedo decir que sea la mente perfecta, 
sino algo que ocurre al que tiene la mente perfecta. Una 
cosa es la mente buena, y otra el cómo tener la mente 
buena» (43). 


(42) Aliud est ager, aliud agrum habere, quidni? (SÉNECA, Epist., 117, 12.) 

(43) Sapientia est mens perfecta vel ad summum optimumque perducta. 
ars enim vitae est, sapere quid est? non possum dicere, «mens perfecta», sed 
id, quod contingit perfectam mentem habenti: ita alterum est mens bona, 
alterum quasi habere mentem bonam. (ARES) 
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Para no desvirtuar las expresiones de Séneca, hay que to- 
mar las palabras mente y vida en la exaltación máxima de la 
bondad que en sí encierran. La mente perfecta es propiamente 
la inteligencia divina. Los estoicos—como lo hemos indicado en 
otras ocasiones—apenas creen que el hombre sea de hecho capaz 
de llegar a esa categoría suprema del ser racional, que sólo es 
connatural a Dios, en quien reside el arte supremo de la vida, 
o sea la Providencia divina, que todo lo rige con cálculo infalible 
en la armonía infinitamente bella del cosmos. 

La sabiduría, en el grado aque corresponda a Dios y a los 
hombres, es lo que constituye el fin de la comprensión de las 
cosas, los conocimientos formativos del hombre transformados en 
cualidades del alma a que se han incorporado. No hay que con- 
fundirla con la erudición de que se hace gala en discursos car- 
gados de noticias variadas, de expresiones exquisitas, de pensa- 
mientos penetrantes e ingeniosos. Todo eso pertenece al nivel 
más superficial del lenguaje hablado. La sabiduría es algo más 
íntimo; es la inteligencia misma, que se ha plasmado en la me- 
ditación; es la perfección misma de la persona. Por eso, según 
los estoicos, no cabe engaño en la comprensión, base de la sabi- 
duría. Engañarse en una comprensión evidente sería una per- 
turbación interna, que llevaría consigo la ruina total del alma. 
Es preciso volverse locos para que un conocimiento que llegó 
a fraguar hasta el estado de la comprensión sea un resplandor 
ilusorio y fatuo que nos conduzca al error. Sólo con un trastor- 
no patológico, destructor de la conciencia de la personalidad, 
puede la comprensión perder el nexo íntimo que le estrecha con 
la verdad. 

Séneca distingue tres elementos en el proceso cognoscitivo: 
1. El elemento cuerpo. La sabiduría es cuerpo, porque es capaz 
de hacer; no todos los conocimientos tienen ese dinamismo que 
caracteriza al cuerpo. 2. El movimiento interno o la energía del 
alma, que se produce en la cognición, provenga o no de la sabi- 
duría; es decir, sea perfecto o imperfecto el conocimiento; esa 
energía es una disposición o una cualidad en la terminología 
estoica. Esa cualidad energética constituye el verbum mentis o 
hoydc evdráblezoc. 3.” Finalmente, el verbo externo o manifestación 
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pública de esos movimientos del verbo interno. Las palabras de 
Séneca son como sigue: 


«Hay, dice, naturalezas corpóreas, como éste es hombre, 
ese otro es caballo. A éstas síguenles movimiento del alma 
anunciadores de los cuerpos, como veo a Catón que anda. 
Esto me lo muestra el sentido; lo cree:el alma. Eso que 
veo, adonde lanzo la mirada y el alma, es cuerpo. Después 
digo: Catón anda. No es cuerpo lo que ahora digo, sino algo 
enunciador del cuerpo, que otros llaman efato, otros un 
dicho. Así, cuando decimos sabiduría, entendemos un 
cuerpo. Cuando decimos sabe, hablamos del cuerpo. Hay 
mucha diferencia entre nombrar a Fulano y hablar de 
él» (44). 


Es importante el tener en cuenta la propiedad corpórea que 
concede a los conocimientos del primer grupo, no porque se re- 
fieran a objetos sensibles, sino por su firmeza. En esas afirma- 
ciones, éste es hombre, aquél es caballo, habla todo nuestro ser 
de tal modo, que quien tenga por caballo al hombre o viceversa 
—en circunstancias de visibilidad normal—, da señales inequívo- 
cas de trastorno mental. Los conocimientos de ese grado de 
evidencia, sobre todo los de orden religioso-moral, son los que 
integran la sabiduría. A estos conocimientos los llama Zenón 
«ciencia» si se comprenden de tal modo que no se pueden arran- 
car; de lo contrario, los llamaba «ignorancia» (45). 

Con otra expresión, que ha sido para muchos ocasión o 
motivo para confirmarse en su error sobre el pretendido mate- 
rialismo estoico, decía Zenón que la ciencia se formaba «por la 
aglomeración de sensaciones y fantasías hacia los catorce años, 
aunque el logos se formaba inmediatamente en la concep- 


(44) Sunt, inquit, naturae corporum, tamquam hic homo est, hic equus. 
Has dende sequuntur motus anmimorum enuntiativi corporum. Hi habent 
proprium quiddam et a corporibus seductum, tamquam video Catonem am- 
bulantem. Hoc sensus ostendit, animus credidit, corpus est, quod video, cui 
et oculos intendi et animum. Dico deinde: Cato ambulat, Non corpus inquit 
est, quod nunc loquor, sed enuntiativom quiddam de corpore, quod alii effatum 
vocante, alii enuntiatum, alii dictum, sic cum dicimus sapientiam, corporale 
quiddam intellegimus; cum dicimus sapit, de corpore loquimur, plurimum 
autem interest, utrum illum dicas an de illo. (L. c.) 

(45) CICERÓN, Acad. post., I, 41. 
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ción» (46). Aecio amplió estas ideas, si bien no emplea el término 
cuvablpaileadar (47). La ciencia, según otra fórmula vigorosa, «es 
la comprensión segura e infalible ( aperártotos — que no cae), 
formada por el logos» (48). Lo que, traducido en castellano, quie- 
re decir que la mente coge y sujeta sus formas representativas 
en el conocimiento evidente, que no pueden Caer ni ser arran- 
cadas. Tal firmeza es signo de infalibilidad, entendiendo esta 
palabra como emparentada con el germánico fallen (caer), como 
cosa no lábil, «incaíble» (apetártwtos) y no como algunos cono- 
cimientos sensibles que fallan (fallunt), como dice Séneca en 
otro pasaje (49). La mente perfeccionada por estas convicciones 
inconmovibles es la personalidad que llega a su perfección, pues 
el hegemonikón y el yo son cosa idéntica (50). 

Marco Aurelio hace reflexiones notables sobre este método ra- 
cional de formar el alma: 


En una de ellas dice que «éstas son las propiedades 
del alma racional: se ve a sí misma, se da su estructura, 
se hace como ella quiere, ella recoge el fruto que en sí 
lleva» (51). 

En otro pasaje hate esta advertencia: «Acuérdate que 
lo que da movimiento a las piezas es lo que se oculta den- 
tro, que es la persuasión, la vida, por decirlo de una vez, 
el hombre. No te imagines lo que te rodea como un reci- 
piente en el que se modelan los miembros, pues son como 
los resortes (?), sólo que te son innatos. Pues no te sirven 
los órganos, sin la causa que los mueve y da cohesión, más 
que los radios a la tejedora, o la pluma al escribiente, o 
el látigo al lacayo» (52). 


La mente es la que con sus conocimientos sujeta como con 
hilos irrompibles a los órganos y a los sentidos, como refiere 
con extrañeza Marco Tulio, al decir que Zenón «juzgó que los sen- 


e 


(46) Esrorro, Ecl., Y, 48, 8, p. 317 W. 

(47) Arcio, IV, 11, 4; Dies, Dozxogr. gr., 400. 
(48) ESTOBEO, ECl., II, p. 73, 19 W, 

(49) SÉNECA, Epist., 66, 31. 

(50)  GALENO, de Hippocr. et Plat. plac. IV, 215 K. 
(51) Marco AURELIO, XI, 1. 

(CA AS, 
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tidos estaban unidos por cierta como impulsión externa, que 
él llamó fantasía, y nosotros podemos llamar visión» (53). Con 
terminología más abstracta y metafísica alude a esta misma 
doctrina Simplicio, para enriquecer con ella la teoría peripa- 
tética, cuando dice: 


El alma «trasciende a lo definido y a lo que comunica 
la especie, hallándose esencialmente vinculada con la defi- 
nición, con la especie y la diferencia propia, si es que 
se da en los compuestos la especie individualizada, con- 
forme a lo que los estoicos llaman cualidad personal ( ¡diws 
roto), que se forma y se deforma simultáneamente, per- 
maneciendo durante toda la vida del ser compuesto, aun 
cuando los miembros se remuden por formación y descom- 

- posición» (54). 


El comentador aristotélico tiene escrúpulos en admitir esa 
unidad de alma trascendente, individualizada por sí misma, en 
un ser compuesto; para ello tiene que recurrir, como a teoría 
probable, al ¡dls row de los estoicos, que no es otra cosa 
que la persona que en sí misma lleva el género, la especie y las 
diferencias individuales; que es capaz de formación y defor- 
mación, aun conservando su identidad personal durante toda 
la vida. Esa formación y deformación global de toda la persona- 
lidad es lo que se produce como efecto de la sabiduría o del error. 
La lógica estoica cumple de este modo su misión nobilísima den- 
tro de la Filosofía, pues no sólo tiene por objeto estudiar la 
verdad lógica, que consiste en la conformidad de la represen- 
tación cognoscitiva con el objeto, sino que, por encima de esa 
función, contribuye a la formación de la misma persona, lo mis- 
mo que la Moral y la Religión. 

Copiosos testimonios estoicos confirman las reflexiones pre- 
cedentes. Baste citar uno de Sexto Empírico, en el que comien- 
za diciendo que para los peripatéticos la verdad y lo verdadero 
no podían ser cosas distintas, como no lo eran la sapientia y el 
sapere, según lo acabamos de ver en Séneca: 


(53) (CICERÓN, Acad. post., LI, 40. 
(54) SimpLiciO, De anima, 429 a, 10; ed. HAYDUK, p. 217, 33 sq. 
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En cambio, «algunos, especialmente los del Pórtico, creen 
que la verdad difiere en tres cosas de lo verdadero: en su 
ser, en su estructura y en su fuerza. En el ser, porque la 
verdad es cuerpo, y lo verdadero es incorporal. Y con razón, 
añaden: Porgue esto [lo verdadero] es un axioma, y el 
axioma es incorpóreo. Además, la sabiduría es cuerpo, por- 
que parece ser la ciencia enunciadora de todo lo verdade- 
ro, y toda ciencia es la mente bajo cierto aspecto, como 
pensamos que el puño es la mano en cierta modalidad. 
Ahora bien, la mente. según ellos, es cuerpo. Así, pues, 
la verdad es cuerpo por su nota genérica. Se diferencian 
en su estructura, porque lo verdadero es algo univalente 
y simple... mientras que a la verdad se la considera, por 
el contrario, como ciencia de conjunto, como agregado de 
muchas cosas... En cuanto a la fuerza, se diferencian, por- 
que lo verdadero no estaba realmente en posesión de la 
ciencia—ya que el necio, el niño y el loco dicen a veces 
lo verdadero, aunque carecen de la ciencia de lo verda- 
dero—. De donde el que posee la verdad es el sabio, por 
tener la ciencia de las cosas verdaderas; y nunca se en- 
gaña, aun cuando diga lo falso, porque esto lo dice no 
por malicia, sino por la cualidad de su buena educa- 
ción» (55). 


b) DIVISIÓN DE LA LÓGICA. 


La diferencia entre la verdad y lo verdadero, entre la sabi- 
duría y el saber, corresponde en cierto modo a la que existe 
entre la Lógica y sus partes. El conocimiento de estas partes o 
elementos del logos es, según Epicteto, lo característico del filó- 
sofo, a quien se le debe juzgar conforme a este conocimiento 
que profesa en virtud de su oficio. El vulgo, que juzga a todos 
los demás hombres por el oficio que profesan, comete gran injus- 
ticia contra los filósofos al juzgarles por normas completamen- 
te ajenas a su profesión. Oigamos al moralista: 


«¿Cuál es, por lo tanto, el distintivo del filósofo? ¿Es el 
manto? No; es la razón. ¿Cuál es su misión? ¿Es llevar el 


(55) SExTo EMPIRICO, 4dv. math, VII, 38. 
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manto? No; es el tener la razón recta. ¿Cuáles son sus 
meditaciones? ¿Acaso el pensar cómo crece una barba 
larga y un pelo tupido? No; sino lo que dice Zenón: «Cono- 
cer los elementos del logos; cómo es cada uno de ellos, 
cómo armonizan entre sí y las consecuencias que de ellos 
se derivan» (56). 


La silueta del filósofo, aunque a primera vista pudiera pare- 
cer un trozo retórico, la ha recortado Epicteto conforme a las 
tres partes o fases del logos que hemos visto en los párrafos 
precedentes. El logos—la razón—de que habla Epicteto, en pri- 
mer término es la mens perfecta de Séneca, o la sabiduría; ella 
constituye la característica esencial del filósofo, no el manto. 
El tener la razón recta—atinadamente contrapuesto al modo 
de llevar el manto o de tenerlo—hace simetría con habere men- 
tem perfectam del mismo Séneca; es el tesoro de las nociones 
comunes, que recibimos innatas con el ser, o formamos con nues- 
tras comprensiones en forma de cualidades intelectivas (Asoc 
evdráberos ). Finalmente, la meditación del filósofo, que no tie- 
ne por asunto el cuidado de la barba bien poblada, ni del tupido 
pelo que corona la frente, son las fantasías y los raciocinios 
adecuadamente dirigidos para conocer todas las cualidades del 
logos, de sus conocimientos y de las derivaciones que tiene 
rara la retórica, para la vida en todos sus aspectos, que 
están comprendidos bajo las manifestaciones del logos ex- 
terno (k. rpopoptxoc). 

La lógica estoica se halla sistematizada a base de los diversos 
niveles en que se halla en el alma el logos o la razón. Cada 
autor se mueve con cierta libertad para denominar las fases del 
proceso cognoscitivo con los términos que mejor le parezcan. 
De la misma libertad goza para la estructura que ha de dar a 
sus definiciones y divisiones, como no podía menos de ocurrir 
tratándose de una escuela tan numerosa como fecunda en pro- 
ducciones. Dentro de esta amplitud de variaciones de porme- 
nor, la fijeza de las líneas esenciales es una característica de la 
Estoa, que no se repite en ninguna de las otras grandes escuelas 


(56) ErPICTETO, Diss. IV, 8, 12; cfr. STEIN, Die Erkenntnistheorie der 
Stoa, pp. 90, 91. 


38 ELEUTERIO ELORDUY 


de la antigúiedad. Estudiemos, conforme a esta norma de inter- 
pretación, los elementos del logos estoico. 

Esta expresión, elementos del logos, aplicó Crisipo, y con él 
Diógenes Laercio (57), a las partes de la oración tal como fueron 
entendidas por Platón (58), aunque otros estoicos distinguieron 
los elementos del logos en otro forma, como consta por este 
pasaje de Sexto Empírico: 


«Los estoicos representan la primera opinión [de los que 
incluyen en la cosa significada (=z0 oqyawópevov) lo ver- 
dadero y lo falso] cuando dicen que unen tres cosas: la 
cosa significada, el signo (= 10 onpatvov) y el objeto (0 
=uylávov ). El signo es la voz: por ejemplo, Dión. La cosa 
significada es la realidad demostrada por la voz, tal como 
nosotros la comprendemos con la intelección correspon- 
diente, lo cual los extranjeros no entienden, aunque oigan 
la voz. El objeto es lo que se halla fuera, como el mismo 
Dión. De estos elementos, dos son corpóreos: la voz y el 
objeto. Uno es incorpóreo, como es la cosa significada y el 
enunciado, que puede ser verdadero y falso» (59). 


Es de notar que los peripatéticos no admiten que haya algo 
intermedio entre la manifestación del pensamiento y el objeto 
externo, rechazando expresamente el verbo interno introducido 
por los estoicos (60). El verbo interno es, según esto, el elemento 
más característico de la lógica estoica, gracias al cual la Lógica 
se ha de considerar como parte integrante de la Filosofía y no 
como su órgano o instrumento, según defendían los peripatéti- 
cos. La división de la Lógica en objetos externos, lo significado 
por el verbo interno y el signo externo de la palabra hablada, 
equivale poco más o menos a esta otra división que, según Laer- 
cio, refleja la mente de los que en la Lógica admitían la parte 
llamada de las definiciones: 


<La parte racional [la Lógica] dicen algunos que se di- 
vide en dos ciencias: en Retórica y en Dialéctica. Y algunos 


(57) DIÓGENES Larrcio, VII, 1, 58. 

(58) GALENO, De Hippocr. et Plat. plac., VII, 3. 
(59) SEXTO EMPIRICO, Adv. math. VINM, 11. 

(60) AMMONIO, De interpr., 1; ed. Bussk, 17, 16. 
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dividen también [a la Dialéctica] en la especie de las defi- 
niciones, en la de los cánones y en la de los criterios [o cri- 
teriología, propiamente dicha]» (61). 


k Estas dos divisiones se pueden representar en el siguiente 
esquema: 


TIO AIACA 
NES A AR 
Objetos externos Dialéctica Retórica 
Definiciones-criterios 
(to TU“ yávov) Deliberativa-Judicial- 


Encomiástica 
Lo significado-El enunciado 
Verbo interno-Verbo externo 
(zo onparvóp.evov) (to oquavioy) 
rep! TÍC LMVÍE 


Como lo indican las palabras de Diógenes Laercio, no todos 
los estoicos dividían en la misma forma las partes de la Lógica. 
Es fácil que en la división bimembre dada por Séneca (62), que 
dividía la Lógica en Retórica, o parte en la que la palabra fluye 
continua, y en Dialéctica, o parte donde la oración es dialogada, 
los objetos externos no estén incluídos en ninguna de las dos 
partes. La Dialéctica, lo mismo que la división de Laercio, abar- 
ca «verba et significationes, id est in res quae dicuntur et voca- 
bula quibus dicuntur» (63). Res quae dicuntur es lo mismo que el 
verbo interno. Cicerón declaraba esta división bimembre, que 
sólo implícitamente supone los objetos externos, con un gesto 
expresivo del fundador de la Estoa. 


Zenón demostraba con la mano la diferencia que había 
entre esas artes; porque, apretando los dedos y cerrando 
el puño, decía que así era la Dialéctica; separando los 
dedos y abriendo la mano, decía que la elocuencia era 
semejante a su palma» (64). 


(61) DióceNES LAERCIO, VII, 1, 41. 
(62) SÉnzEca, Epist., 89, 17. 
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La mano apretada indica la firmeza del conocimiento ad- 
quirido en el recto uso de las leyes dialécticas, y por eso la Dia- 
léctica constituye una virtud, cuyo encomio hace Diógenes con 
las palabras siguientes: 


«Decían que la Dialéctica es necesaria, y que es una vir- 
tud especial, que contiene en sí otras virtudes. Tal es la 
árportws a (= la no precipitación), ciencia que nos enseña 
cuándo debemos dar nuestro asentimiento [a las represen- 
taciones]. La avemxatorre [de ayá Y exos, no apariencias] o 
vigor de la palabra para las cosas buenas, para no ceder a 
sugerencias impertinentes. Además la avehey2'a [= no re- 
futación], que dicen que es la fuerza de la expresión, que 
hace que no nos arrastren a la sentencia contraria... Por 10 
demás, decían que el sabio sin la Dialéctica no se libraría 
de errores en sus palabras; pues ella es la que sirve para 
conocer lo verdadero, lo falso y lo neutro» (65). 


No todos los estoicos tuvieron tan grande estima de la Dia- 
léctica. El heterodoxo Aristón la comparaba a un plato de can- 
grejos: de mucha cáscara y poca carne (66). Séneca, aunque no 
desaconseja su estudio, advierte que se ha de orientar inmedia- 
tamente a la moral (67). 

La lógica estoica, conforme a todos estos testimonios, es cien- 
cia integral, altamente humana. En la historia de la Filosofía 
ocupa la posición diametralmente opuesta a aquellas corrientes 
del pensamiento que dividen al hombre para cultivar por sepa- 
rado su cuerpo y su alma, aislando aun en ésta cada una de las 
facultades de que consta. El humanismo estoico, que, a pesar de 
las pocas simpatías que por él tuvieron muchos representantes 
del intelectualismo grecorromano, fué el que dominó por com- 


(63) L.c 


(64) Zeno quidem ille, a quo disciplina Stoicorum est, manu demon- 
strare solebat. quid inter has artes interesset. Nam quum compresserat digitos 
pugnumque fecerat, dialecticam aiebat eiusmodi esse; quum autem didu- 
xerat et manum dilataverat, palmae illius similem eloquentiam esse dicebat. 
(CICERÓN, Oratf., 32, 113; cfr. De finibus, II, 6, 17; QUINTILIANO, Inst orat.. 
II, 20, 7; SeExTO EMPIRICO, Adv. Mmath., 11, 7.) 

(65) DIÓGENES LAERCIO, VII, 1, 46, 47. 

(66) Cfr. ESTOBEO, Flor., 82, 7. 

(67) BÉneEca, Epist., 89, 18. 
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pleto en la enseñanza de la Gramática, es decir, en las discipli- 
nas correspondientes a nuestra enseñanza media, distinguién- 
dose del humanismo renacentista en ese sentido integral de la 
vida y de la educación. Aquel sistema educativo, dentro del cual 
era un fenómeno obvio que gramáticos como Ambrosio y Agus- 
tín, literatos como Crisóstomo y los Capadocios y otros tantos, 
se transformaran sin esfuerzo alguno en teólogos eminentes, en 
gobernantes, en filósofos de la altura del doctor de Hipona, en 
escritores de ciencia enciclopédica como Séneca, Varrón; y el 
mismo Marco Tulio, formado en el Estoicismo, no incurrió en los 
defectos del humanismo moderno, que, mientras de un lado 
cultiva el arte por el arte, profanando las artes, por otra parte 
introduce el tecnicismo en la Filosofía, haciendo de ella una ocu- 
pación completamente disociada de la vida y de los intereses de 
la Humanidad. 


C) FANTASÍA, SENTIDO Y RAZÓN. 


Entramos en un capítulo que hoy no tiene cabida en la Lógi- 
ca El estudio de la fantasía es para nosotros tema esencialmente 
psicológico, con el cual nada o muy poco tiene que ver la Lógica 
y menos la criteriología. No así para los estoicos. El motivo últi- 
mo de este cambio está en la transformación honda que este 
término ha sufrido en los dos milenios largos que la cultura oc- 
cidental lo está empleando. 

Fantasía es para Cicerón lo mismo que visum, lo que se ve, y 
tal vez mejor, la vista, en su múltiple significación popular. El 
pueblo no acepta la división entre conocimiento intelectual y 
conocimiento sensible, entre comprensión espiritual y vista de 
los ojos carnales; y no porque ignore las múltiples realidades 
que esos términos distintamente significan, sino porque, por una 
parte, rehuye complicaciones que no juzga del todo imprescin- 
dibles, y, por otra parte, necesita sintetizar las acciones humanas 
en el principio donde todas ellas están fusionadas, sin que sea 
posible en cada caso la discriminación entre los elementos sen- 
sibles e intelectuales, espirituales y corpóreos de nuestras vi- 
vencias. 

Entendida la palabra fantasía, lo mismo que sus hermanas 
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gemelas sensación e inteligencia, en este sentido amplio, bien se 
ve que pueden y deben entrar dentro de la Lógica, aunque tam- 
bién pertenezcan a la Psicología. 

No es la fantasía, para los estoicos, algo sobreañadido a la 
sustancia anímica, sino como una modificación característica de 
la misma, que ellos llamaban turúsuc, es decir, impresión pro- 
ducida por agentes externos en el núcleo del alma, algo así como 
una impresión sigilar: 


«Dicen que la fantasía es una impresión producida en el 
alma, tomando la expresión translaticiamente de las im- 
presiones que se obtienen en la cera con el anillo» (68). 


¿Cómo entender esa impresión producida en el espíritu? Las 
sentencias se dividían al aquilatar esa frase ambigua y enigmá- 
tica, dando lugar a dos interpretaciones que han sido recogidas 
por Sexto Empírico, quien las refiere así: 


«Es, pues, según ellos, la fantasía, una impresión en el 
alma. Mas acerca de ella se dividieron. Cleantes entendió 
la impresión como si fueran entrantes y salientes, como 
sucede en el relieve de la impresión producida por los ani- 
llos en la cera. No obstante, Crisipo creyó que esto era ri- 
dículo. Lo primero, dice, porque cuando la inteligencia re- 
presenta en la fantasía simultáneamente un triángulo y un 
tetrágono, necesitará que al mismo tiempo tengan un 
mismo cuerpo figuras distintas, formándose a la par el 
triángulo y el tetrágono o la circunferencia, lo cual es ab- 
surdo. Además, teniendo en nosotros muchas imaginaciones 
simultáneas, tendrá el alma multiformes estructuras, lo 
que es todavía peor que lo anterior. Por eso entendía él 
que Zenón hablaba de impresión en sentido de alteración, 
de manera que con sus palabras viniera a decir que la 
fantasía es una alteración del alma, por no ser absurdo que 
un mismo cuerpo reciba a un tiempo alteraciones numero- 
sas al formarse en nosotros muchas imágenes. Porque así. 
como el aire tiene muchas alteraciones cuando muchos ha- 
blan a la vez tan pronto como recibe incontables vibra- 


(68) DIÓGENES LAERCIO, VII, 1, 46, 
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ciones, del mismo modo experimenta la razón algo análogo 
con la variedad de las imágenes» (69). 


Otro de los inconvenientes de la interpretación de Cleantes 
“es que en ella se destruye «la memoria, que es el tesoro de las 
imágenes, y se destruye toda arte, que es conjunto sistematizado 
y cúmulo de comprensiones» (70). El aturdimiento momentáneo 
de Cleantes pudo tener en la Estoa consecuencias que hubieran 
justificado la acusación de sensismo y materialismo, si Crisipo 
no hubiera evitado ese peligro oponiéndose decididamente a 
Cleantes. La fantasía no será en la filosofía del Pórtico una con- 
figuración especial del alma, sino un sistema energético, en el 
que es posible la simultánea multiplicidad de estructuras diná- 
micas. Citemos este otro pasaje de Sexto, quien, a su vez, copia 
palabras del semiestoico Antíoco de Ascalón: 


«Hay que admitir que la fantasía es un pathos del ser 
vivo, que se adapta a sí mismo y a todo lo demás. Así, al 
mirar algo, dice Antíoco, damos a la vista una disposición 

p particular, y no la tenemos conformada como la teníamos 
antes de mirar. Ahora bien, con esta modificación com- 
prendemos dos cosas: una es la misma alteración de la 
vista, o sea de la fantasía; en segundo lugar, la causa de 
la alteración, que es el objeto visible. En los otros sentidos 
sucede, poco más o menos, lo mismo. Pues así como el fuego 
se manifiesta a sí mismo y a todas las otras cosas en él, 
lo mismo sucede en la fantasía, que por ser origen del cono- 
cimiento en el ser vivo, debe manifestarse a sí misma y 
hacerse receptora del objeto evidente que la causa» (71). 


La comparación del fuego está tomada de Crisipo, quien la 
expresa con alguna mayor claridad, por lo menos si se tiene en 
cuenta la referencia tal vez viciosa de los códices de Sexto Em- 
pírico. Las palabras de Crisipo, que supone el parentesco etimo- 
lógico de las palabras ¿gatvw(= manifiesto) y pú (= luz), son 
como sigue: 


(69) SrexTo EmpPírico, Adv. math., VII, 227, 
(70) L. c., 372. 
(ID) Sexto EMPIRICO, Adv. math., VII, 162. 
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<La fantasía recibe su nombre de la luz; porque así 
como la luz se muestra a sí misma y las otras cosas—las 
que se contienen en su derredor—, así también la fantasía 
se manifiesta a sí misma y a lo que la causa» (72). 


Conforme a esta descripción, podría parecer que la fantasía 
es una facultad que se limita a reproducir externas impresio- 
nes y a sí misma con ellas. Pero los autores estoicos distinguen 
claramente una doble fantasía, o, tal vez más propiamente, una 
doble función de esta facultad: 


«Porque la fantasía, una es comprensiva y otra no com- 
prensiva. La comprensiva, que llaman criterio de las cosas, 
es la producida por objeto realmente existente, sellada y 
modelada conforme a la misma realidad. No comprensiva 
es la formada por lo no existente, o por lo existente, pero 
no conforme a lo existente; es decir, la que no presenta 
rasgos claros y de relieve» (73). 


Crisipo llamó to gavrtaotóy (= lo fantástico) a esta segun- 
da modalidad no objetiva de la fantasía en un trozo recogido por 
diversos antologistas. Según dicho autor, se llama fantasía a la 
modificación del alma producida por un objeto real, que se ma- 
nifiesta a sí misma y a su cosa (74). A este objeto modelador 
de la fantasía se le denomina 3 yavtaotixó, (= lo fantaseado), 
que es «lo que hace a la fantasía; porque lo blanco, lo frío y 
todo cuanto puede producir un movimiento en el alma es 
gaytaotóy » (75), Lo fantástico no se puede describir con tanta 
facilidad; es como la comba que se produce por succión en una 
superficie flexible. Crisipo lo explica así: 


«Lo fantástico es una atracción al aire, una modificación 
del alma que no es producida por ningún objeto de la fan- 
tasia ( ¿aytactd»); es algo como lo que sucede con el que 
lucha, con la sombra y echa la mano en el vacío; porque a 
la fantasía responde un objeto de la misma [un paytaotéy ]: 
pero a lo fantástico no responde ningún sujeto» (76). 


(12) Arcio, Plac., IV, 12, 2; DiELS, p. 402, 1-5. 
(713) DIÓGENES LAERCIO, VII, 1, 46. 

(14) Arcio, Plac., IV, 12, 1; Drexs, p. 401, 
(IOIIAACS DIELS 402% 

(76) Arcio, Plac., TV, 12, 4; - Drers, p, 402. 


LA LOGICA DE LA ESTOA 45 


Pero no se entienda esto como si no respondiera absoluta- 
mente ningún objeto a lo fantástico; no será real ese objeto, pero 
puede ser ideal. Este objeto ideal se llama fantasma. «Fantasma 
es aquello a lo que nos movemos en la atracción al aire» (77). 
Diocles Magnesio lo llamó «inclinación de la mente, como la que 
tiene lugar en los sueños» (78). 

La fantasía, en cuanto representativa de la realidad externa, 
recibe también el nombre de fantasía sensitiva. En su acción 
colaboran cinco elementos, que son: «el sensorio, el objeto sensi- 
ble, el lugar, la cualidad y la mente; de tal modo que no habrá 
percepción si actuando todos los otros factores deja de actuar 
uno; por ejemplo, si la mente no se halla normal» (79). No se 
trata, pues, de una facultad cognoscitiva aislada ni de un objeto 
del acto cognoscitivo, sino que, además del objeto y de la facul-- 
tad, requiere la circunstancia del lugar, que es necesario para 
el contacto del cognoscente con lo conocido, y la cualidad (el 
=) TÓc ), que es la intensidad de la acción anímica. 

Algo semejante ocurre con la sensación; con la diferencia de 
que en ella predomina más la influencia interna del alma o de 
la parte racional. Diocles Magnesio da de ella esta múltiple de- 
finición : 

«Llámase sensación, según los estoicos, el espíritu que 
va del hegemonikón [la mente] a los sentidos [= senso- 
rios], y la comprensión por medio de los mismos, y la dis- 
posición de los sensorios, de la que algunos quedan mutila- 
dos. Y la actuación se llama también sensación» (80). 


El término de sensación era, según esto, de significación poco 
determinada. Cicerón añade otra acepción a las cuatro de 
Diocles Magnesio: es ei asentimiento: «Dicunt enim sensus ipsos 
adsensus esse» (81). Esta indeterminación del vocablo no quita 
que la sensación tenga un matiz de significado más personal 
que la fantasía, como lo indica su equivalencia con el asenso, 
gue no es un acto meramente cognoscitivo, sino común a la in- 


MOR AAA AS 

(78) DIÓGENES LaAERrRcIO, VII, 1, 50. 

(79) Sexto EmpPIrico, Adv. math., VII, 426, 

(80) DiócemNES Laercio, VII, 1, 52. 

(81) CICERÓN, Acad. pr., 11, 108; Estogro, Ecl., 1, 50, 5, 127, 
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teligencia y a la voluntad. De ahí que la fantasía pudiera ser 
falsa y la sensación no; ésta no se puede engañar nunca (82). 

Galeno, siguiendo la doctrina estoica, describe la naturaleza 
racional de los sentidos o la relación que tienen con la razón, 
diciendo: 


«Porque verdaderamente hay que admitir que la misma 
parte principal del alma ve y oye; pero ve por los ojos y 
oye por los oídos. Mas no piensa ni recuerda ni razona ni 
delibera con los ojos y oídos, ni con otro alguno de los ór- 
ganos» (83). El mismo Galeno explica la diferencia entre 
los órganos o instrumentos físicos y los del alma, diciendo 
que «aun cuando a los físicos se les ha comunicado la fuer- 
za connatural de su actividad, pero a los psíquicos se les 
da por emanación desde la parte principal, como sucede con 
la luz solar» (83). 


La parte principal del alma, el hegemonikón, es núcleo cen- 
tral de energía que comunica sus fuerzas respectivas a cada uno 
de los sensorios. Aun los sensorios no se identifican con la porción 
anatómica del organismo, sino que son «espíritus racionales emi- 
tidos a los órganos desde la mente» (84). 

La plurivalencia de un mismo espíritu, que se manifiesta en 
las formas más diversas en multitud de órganos y sensorios, da 
lugar a la división estoica del alma en ocho partes. 


«Porque los estoicos dicen que el alma se compone de 
ocho partes: cinco que son las sensitivas—vista, oído, ol- 
fato, gusto y tacto—; la sexta, que es la del lenguaje; la 
séptima, la seminal, y la octava, que es el mismo hegemo- 
nikón, de donde todas las otras se extienden por los órga- 
nos apropiados, a manera de tentáculos de pulpo» (85). 


Estobeo copia de Jámblico una bella comparación en la que 
se comparan las cualidades del alma a cada uno de los sentidos 
y a las diversas propiedades de una manzana, que al mismo 
tiempo es sabrosa y aromática. Así también el alma, con ser una, 


(82) Arcio, Plac., IV, 9, 4; DIELS, p. 396. 

(83) GALENO, De l0cis affec., 1, 5; vol. VIII. 
(CALACARS OMS VITA CGE 

(85) Arcio, Plac., IV, 4, 4; Drrrs, p. 39. 
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tiene tan diversas propiedades (86). Sexto Empírico transmite 
otras comparaciones no menos expresivas. En una de ellas com- 
para las diversas propiedades del alma a la dulzura y viscosi- 
dad de la miel (87), comparación que recuerda la múltiple va- 
riedad de las propiedades que los exegetas han de atribuir unas 
veces a la palabra de Dios, otras a la Eucaristía, otras al maná. 
Sexto Empírico ha conservado asimismo estas otras compa- 
raciones: 


«Sí, dicen: lo mismo es la razón y el sentido; mas no 
bajo el mismo aspecto. Sino que bajo un aspecto es razón; 
bajo otro es sentido. De la misma manera que un mismo cá- 
liz se dice que es cóncavo y esférico, pero no bajo el mismo: 
aspecto, sino bajo uno se llama cóncavo, en cuanto a la 
parte interna; y bajo otro aspecto se llama esférico, en 
cuanto a su exterior. Y del mismo modo que un mismo 
camino se piensa que es cuesta arriba y cuesta abajo: cues- 
ta arriba para los que lo suben, cuesta abajo para los que 
lo bajan, así también la misma fuerza del alma es enten- 
dimiento bajo un aspecto y sentido bajo otro» (88). 


Los autores que sostienen el materialismo. sensista de los 
estoicos creen poder confirmar su interpretación con estas re- 
laciones que el Pórtico establece entre el hegemonikón y los 
sentidos, cuando en realidad parece imponerse la conclusión con- 
traria. Pues una energía que, sin perder su unidad e identidad, 
es la misma en sus diversas partes y manifestaciones, no puede 
ser energía de orden material. Se opone a esta interpretación 
el mismo principi) de causalidad material, que es causalidad 
necesaria, de tal modo que a identidad de causa responde iden- 
tidad de efecto. El que el mismo hegemonikón actúe con esa ener- 
gía plurivalente es, por tanto, signo de espiritualidad. Más aún, 
el que esa plurivalencia se ejerza por vía de hegemonía, que es 
gobierno y arbitrio de jefe, supone que, además de ser espiritual 
el alma, es también libre. De modo que de las relaciones entre 
la mente (hegemonikón) y los sentidos, lejos de deducirse el sen- 


(86) EstoBEO, ECcl., 1, 386, 6 W. 
(87) Sexto EmpírIco, Adv, mat., VII, 359, 
(88) E. c., VII, 307. 
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sismo para la mente, se ha de inferir la espiritualidad de los 
sentidos humanos, a pesar de la dependencia que en algunas de 
sus operaciones ligue al alma con el cuerpo. Esta impresión se 
deduce también de un pasaje de Nemesio, donde al sentido se 
le supone inaccesible a las mudanzas de la materia y exenta de 
ellas. Dice así el obispo de Emesa en un capítulo en que repro- 
duce ideas estoicas: 


«Porque la sensación no es alteración, sino conocimiento 
de alteración. Porque se modifican los sensorios y el senti- 
do juzga de la mudanza. Aunque muchas veces se llaman 
sentidos a los sensorios» (89). 


Sexto Empírico confirma, en parte, esta referencia al decir, 
en nombre de los estoicos, «que la Naturaleza nos ha dado la 
facultad sensitiva y la fantasía que con ella se forma, como res- 
plandor para conocer la verdad» (90). De esta manera, la razón, 
que en su esfera superior no forma imágenes, las produce por 
medio de los sentidos y de la fantasía (91). De todo lo cual se 
deduce un mérito singular de esta teoría sobre los sentidos, que 
consiste en la estrecha unidad que todas las manifestaciones del 
alma tienen entre sí al participar aun los mismos sentidos de 
este carácter espiritual. El estudiar la sensibilidad humana como 
si fuera de la misma especie que la de los irracionales, es, en 
cambio, resultado de la excesiva separación entre las faculta- 
des del alma y causa de que al hombre no se le estudie en todo 
su conjunto, sino seccionado en trozos. En este defecto había in- 
currido Platón, y ha sido tropiezo de muchas escuelas posteriores. 

De tamaño error libró al Estoicismo, entre otras causas, aque- 


lla regla de oro para toda sana filosofía, que Séneca formuló 
cuando dijo: 


<Multum dare solemus praesumptioni omnium hominum 
et apud nos veritatis argumentum est aliquid omnibus vi- 
deri» (92). 


(89) NEMESIO, De natura hominis, 6; MG., 40, 636. 
(90) SEXTO EMPIRICO, Adv. math., VII, 259. Cír, Stein, Die Erkennt. d. 
Stoa, p. 148, n. 290. 


(91) Cfr, Sexro EMPIRICO, Pyrrh., 11, 7, 72; STEIN, p. 155, n. 307. 
(92) SÉNECA, Epist., 117, 6. 
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Yendo con todos, se tiene, por lo menos, la garantía de no 
caer en extravagancias. Por eso estimamos como un acierto de 
los discípulos de Zenón el no haberse separado de la común sig- 
nificación dada a las palabras sentido y fantasía, entendiéndolas 
en esa forma amplia donde entran así los elementos racionales 
como las actividades corpóreas que contribuyen al conocimiento 
humano. Sin duda que para algunas ocasiones tiene el incon- 
veniente de la imprecisión, pero ofrece la ventaja inapreciable 
de entender al hombre en toda su complejidad y nobleza, como 
lo entiende el pueblo—lo mismo el culto e instruído que el ig- 
norante—, cuando usa las palabras sentimiento, sentencia, sen- 
tido, sentir y otras análogas, no sólo en su acepción corpórea y 
dependiente de la materia, sino en su significado más espiritual 
y elevado. 

A la luz de esta teoría de la plurivalencia carecen de todo 
colorido sensista las comparaciones expresivas de que usaron los 
primeros estoicos para declarar la naturaleza cognoscitiva del 
alma. Así, por ejemplo, la comparación de la cera o del perga- 
mino probablemente calcada en la tabula aristotélica: 


«Los estoicos dicen que cuando el hombre nace tiene 
la parte principal del alma como un pergamino capaz de 
copiar: en ella se escribe cada uno de los pensamien- 
tos» (93). 


Las variantes introducidas por Diels, que lee evepyoy (= idó- 
neo), y Reiske, quien prefiere veovpjóv (= reciente), en vez del 
EvEpyóv (= capaz de), que tienen los códices, son contrarias a 
la doctrina activista del Pórtico; aunque dura, es más exacta 
la redacción de los códices. De este modo, lejos de tener esta 
frase el pretendido sabor sensista, es corrección del símil aristo- 
télico que trata de hacer resaltar el pasivismo de las facultades 
cognoscitivas, cuando dice: 


«En cuanto a la pasividad, se disertó antes generalmen- 
te, diciendo que las cosas inteligibles son en cierto modo la 
inteligencia potencialmente, aunque en realidad no es nada 
antes de entender. Pues tiene que ser como una tabla que 


(93) Arcio, Plac., 1V, 11, 1; DrieLs, p. 400. 
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realmente nada tiene escrito. Lo cual acaece a la inteli- 
gencia» (94). La comparación la había encontrado Aristó- 
teles en Platón (95). 


El logos estoico es facultad activo-cognoscitiva, en la que 
tienen su punto de origen todos los actos del hombre. Su inde- 
pendencia de la materia es tal que ni siquiera admite localiza- 
ción determinada en un insignificante orificio del corazón, pro- 
bablemente al comienzo de la aorta. Esta falta de localización 
les parece absurda a los adversarios, por lo menos a Plutarco, 
cuando la critica diciendo: 


«Enseñan los estoicos que las virtudes y las maldades. 
y encima de eso las artes y los recuerdos todos, las imáge- 
nes y las pasiones con las tendencias y los asentimientos 
—todo lo cual hacen corpóreo—, no está en niguna parte, 
no tiene lugar alguno; y sólo asignan un orificio como un 
punto en el corazón, donde concentran el hegemonikón 
del alma» (96). 


Desde un punto tan reducido, donde asienta la mente su 
trono real, reciben todos los sentidos y los órganos del cuerpo la 
actividad que desarrollan, lo mismo que los tentáculos del pulpo 
y las patas de la araña reciben toda su fuerza de la cabeza. Los 
sentidos son como esos tentáculos o «como ramas que arrancan 
de aquella parte principal como del tronco, juzgando el alma 
como un rey, de las cosas que le anuncian los sentidos por sus 
sensaciones» (97). 

La comparación del rey—basada en la sinonimia entre reale- 
za y hegemonía—se repite en Galeno (98), y en ella se inspira 
San Agustín para establecer una serie de juicios que se verifican 
en las facultades cognoscitivas escalonadamente, como en ins- 
tancias ascendentes. En los capítulos que a este asunto dedica el 
Doctor de la Gracia, se identifican los conceptos praeponi, prae- 
ferri, praestantius esse, melius esse, praecedere y praestare con 
los de moderari, admonere y iudicare. En el primero de dichos 


(94) ARISTÓTELES, De anima, 3, 429 b, 30 sq. 

(95) PLATÓN, Teeteto, 191, c, 

(96) PLUTARCO, Comm, not., c. 45. 

(97) CaLciDIO, In Timaeum, c. 217. 

(98) GALENO, De plac, Hippocr. et Plat., 219, K., 137 M. 
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capítulos prueba que «el sentido interior aventaja (praestat) a 
los sentidos externos, de los cuales es superior (moderator) y 
juez» (99). En el siguiente demuestra que «la razón aventaja a 
todo lo demás en el hombre; y si hay algo superior a ella, es 
Dios» (100). ; 
Estas expresiones constituyen los términos técnicos de la cri- 
teriología estoica, que por su misma etimología es la ciencia de 
juzgar. Función de la mente es juzgar, discernir, aceptar lo que 
tiene garantías de verdad y desechar como espúreo lo que care- 
ce de ellas. Esa función criteriológica del hegemonikón, función 
eminentemente personalista y activista—como lo han demostra- 
do ya otros autores (101)—, no se realiza en forma improvisada 
sino como fase última de acciones preliminares estudiadas por 
el Pórtico con toda minuciosidad. 

La Estoa imperial está de acuerdo con los antiguos estoicos 
en asignar a la razón la función dominativa y rectora sobre los 
sentidos. Séneca, especialmente desconfiado respecto de éstos, se 
expresa así: 


«Cosas espléndidas y grandes para los que las miran de 
frente, puestas en la balanza, fallan ( = fallunt). Esta es la 
verdad, Lucilo: lo que aprueba la verdadera razón es sólido 
y eterno, da firmeza al alma y la eleva para que siempre 
viva en lo alto. Lo que temerariamente se alaba y es bueno 
en la estimación del vulgo, infía a quien se alegra con va- 
ciedades. Por el contrario, lo que se teme como malo infun- 
de pavor a las mentes y las agita lo mismo que a los ani- 
males la visión del peligro. Así que ambos extremos disipan 
el alma y la muerden; ni aquello es digno de gozo ni esto 
de miedo. Sólo la razón es inmutable y firme en su jui- 
cio; porque no sirve a los sentidos, sino que manda en 
ellos» (102). 


(99) San AGustíN, De libero arb., II, 5; ML, 32, 1.246, 

(100) L.c., 6; ML, 32, 1.248, 

(101) Cfr. STEIN, Die Erkennt. d. Stoa, pp, 127, 128. 

(102) Speciosa eb magna contra visentibus, cum ad pondus revocata 
sunt, fallunt. Ita est, mi Lucili: quicquid vera ratio commendat, solidum et 
aeternum est, firmat animum attollitque semper futurum in excelso : illa 
quae temere laudantur et vulgi sensentia bona sunt, inflant inanibus laetos ; 
rursus ea, quae timentur tamquam mala, iniciunt formidinem mentibus eb 
illas non aliter quam animalia species periculi agitant. Utraque ergo res 
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Abunda en las mismas ideas Epicteto, para quien «el oficio 
primero y mayor del filósofo es probar las imágenes, juzgarlas y 
no admitir nineuna sin previo examen (103). 


d) ASENTIMIENTO, COMPRENSIÓN, CIENCIA. 


La razón, servida por los sentidos y la fantasía, forma el cuon- 
junto de las facultades cognoscitivas, a cuyo dominio y juris- 
dicción compete el arbitraje de la verdad. Los actos realizados 
por dichas facultades son el assensus, la comprehensio y la scien- 
tia, aunque esta última, como quedó indicado al hablar de la 
sabiduría, tiene un carácter más entitativo que representativo. 
Cicerón describe estas fases del proceso cognoscitivo poniendo 
en labios estoicos este ataque contra el probabilismo académico: 


«Porque Zenón niega que vosotros tengáis ciencia de 
nada.» ¿Por qué?, dirás: pues nosotros defendemos que aun 
el necio comprende muchas cosas y vosotros decís que sólo 
el sabio puede saber algo.» Y esto declaraba Zenón con el 
gesto. Porque enseñando la mano con los dedos extendidos, 
decía: así es la fantasía. Después contraía un poco los 
dedos diciendo: así es el asentimiento. Cerrando completa- 
mente la mano en forma de puño, decía que aquello era la 
comprensión; y conforme a este símil, puso a esto el nom- 
bre de xarálnbic (comprensión), que antes no se usaba. Y 
aplicando la mano izquierda, y oprimiendo apretada y fuer- 
temente aquel puño, decía que así era la ciencia, de la que 
nadie disfruta sino el sabio» (104). 


sine causa animum et diffundit et mordet: nec illa gaudio nec haec metu 
digna est, sola ratio inmutabilis et iudicii tenax est. Non enim servit, sed 
imperat sensibus. (SÉNECA, Epist. 66, 30, 31.) 

(103) ErIctTETO, Dissert. IL, 20, 7. 

(104) Negat enim vos Zeno, negat Antiochus scire quidquam. Quo 
modo? inquies, Nos enim defendimus, etiam insipientem multa com- 
prehendere. At scire negatis quemquam rem ullam, nisi sapientem. Nam, 
quum extensis digitis adversam manum ostenderat, «visum, inquiebat, huius- 
modi est». Deinde, quum paullum digitos constrinxerat, «assensus huiusmodi». 
Tum quum plane compresserat, pugnunque fecerat; comprehensionem illam 
esse dicebat, Qua ex similitudine etiam nomen ei rei, quod ante non fuerat 
xr no imposuit. Quum autem laevam manum adverterat, et illum pug- 
num arcte vehementerque compresserat, scientiam talem esse dicebat: cuius 
compotem, nisi sapienten, esse neminem. (CICERÓN, ACad. pr., TI, 47, 144.) 
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En este gesto, tan original como expresivo, hay elementos 
que significan actos de la voluntad y actos cognoscitivos. El 
assensus es más bien volitivo que cognoscitivo, aunque no se le 
deba confundir con la tendencia, a la que precede, ni con los sen- 
timientos del corazón, con los cuales puede no estar relacionado. 
El asentimiento es propiamente el querer personal, que decide 
en las deliberaciones y nos hace definirnos por un extremo en 
las alternativas de la vida. Las sensaciones y la imaginación le 
preceden de ordinario sin arrastrarlo violenta ni necesariamente. 


Crisipo, queriendo demostrar que la fantasía no es cCau- 
sa adecuada del asentimiento, dijo que «se dañarían los 
sabios al formar imágenes falsas, si las fantasías son causas 
adecuadas del asentimiento» (105). 


Estas diferencias, que pueden parecer disecciones sutiles de 
realidades inconsistentes, tienen de hecho importancia excepcio- 
nal en la vida. De ellas dependen teorías tan básicas como la de 
la naturaleza del asentimiento de la fe. La razón de que la fan- 
tasía no puede ser causa completa del asentimiento, hay que 
buscarla en el hecho de que la fantasía pertenece al orden cog- 
noscitivo y el asentimiento más bien al de la volición, según la 
nomenclatura estoica, que ha influído decisivamente en el Cris- 
tianismo. En la manera de hablar de Aristóteles podría tal vez 
decirse lo contrario, pues la única vez que usa del verbo 
cuyxatatidecdar (106) lo emplea en sentido de conocer. Sus co- 
mentadores emplean esta palabra en su significación estoica de 
asentimiento. Así se expresa, por ejemplo, Filopono, al explicar 
cómo la pura imaginación de un mal no espanta ni al hombre 
ni al caballo, pero sí el que se dé asentimiento a la presencia 
del riesgo: 


«Diremos que asentimiento es lo que de suyo se da en la 
creencia y constituye el ser mismo de la creencia, y sólo 
accidentalmente se da en la fantasía. Y cuando asiento 
creyendo en el mal, me espanto. Y cuando imaginándome 


(105) PLUTARCO, De stoic. repug., 47, p. 1.055. Estas imágenes falsas son 
ficciones, de que se sirve aun el sabio bara facilitar su vida especulativa 
y práctica. Así, por ejemplo, la abstracción universal, de la que hablaremos 
más tarde. q 

(106) ARISTÓTELES, Topica, 116 a 121. 
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el mal asiento, me espanto. También el caballo se es- 
panta con la imaginación a causa del asentimiento. Y si le 
falta el asentimiento no se espanta» (107). 


Al atribuir asentimiento al caballo, no quiere Filopono decir 
que el caballo sea capaz de creencias. Esto lo explica en otro 
pasaje (108), diciendo que el asentimiento es una nota genérica 
de la costumbre y de la convicción. Los animales, aunque no 
tienen convicciones. tienen costumbres, como ocurre especial- 
mente en los animales domesticados. El asentimiento se da lo 
mismo en los animales, como efecto de sus costumbres, que en 
los hombres, a causa de sus costumbres y de sus conviccio- 
nes (109). 

Es, pues, el asentimiento un acto de asimilación, de incorpo- 
ración de cualesquiera clases de imágenes e ideas. Y esto no pre- 
cisamente para acrecentar el patrimonio cognoscitivo de la me- 
moria, sino para perfeccionamiento o tal vez degeneración de 
todo el individuo. Es algo personal, que supone elementos psico- 
«físicos y morales, pero está por encima de ellos, incluyéndolos y 
sintetizándolos. Para distinguir el asentimiento imperfecto de 
los animales—y lógicamente el de los niños—del asentimiento 
humano perfecto, Alejandro de Afrodisia llamó a éste asenti- 
miento racional. Este asentimiento del ser racional lo describe 
como equivalente a la fe en un pasaje de interés para la historia 


de la Teología. Dice así en él, distinguiendo la fantasía de la 
opinión: 


<Pues a ésta [a la opinión] siempre le sigue la fe; pues 
el que opina en absoluto alguna cosa, asiente como si ello 
fuera así. Ahora bien, el asentimiento va con la opinión; 
pues la opinión es un asentimiento racional unido a un jui- 
cio. Pero no a toda fantasía va unida la fe. Porque muchos 
animales irracionales tienen fantasía, mientras que ningu- 
no de ellos tiene fe. Y si no tienen fe, tampoco tienen asen- 
timiento con juicio» (110). 


(107) FILOPONO, De anima, TIL, 3; ed, HAYDUckK, p. 489, 1-5. 

(108) L.Cc., 497, 9. 

(109) L. c., p. 500, 29 sq. 

(110) ALEJANDRO DE AFRODISIA, De anima, 135 v; ed. BRUNS, p, 67, 15-20. 
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Con espíritu de observación penetrante y exacta, VAGA 
todo conforme con la doctrina estoica, examina Alejandro la in- 
fuencia de la fantasía sobre el asentimiento, haciendo ver cómo 
las imágenes de grande intensidad y realismo llevan al asen- 
timiento: 


«A no ser que por otros medios descubramos que son fal- 
Sas, Como nos ocurre con la imagen que percibimos de que 
las estrellas no se mueven, y en las pinturas con el relieve, 
y con los fenómenos de los espejos» (111). 

«Con no menos exactitud observa Alejandro que «a la 
fantasía sigue el asentimiento, aunque no a toda fantasía; 
así como al asentimiento sigue la tendencia, pero tampoco 
a todo asentimiento» (112). 


Ejemplo de un asentiminto sin el corolario de la tendencia 
es el asentir que tal cosa es blanca; pues a este asentimiento no 
se sigue el que nos lancemos sobre el objeto blanco. La tenden- 
cia es función «de la parte práctica del alma» (113), mientras que 
la fantasía y el sentido son esencialmente actos críticos que per- 
tenecen a la parte crítica de la misma alma (114). 

En otro pasaje incluye Alejandro el asentimiento entre la 
fantasía cognoscitiva y la tendencia, como uno de los factores 
del movimiento: 


«En aquel que tiene fantasías, hay asentimientos; y 
donde hay asentimientos hay tendencias y deseos, que son 
principios del movimiento local» (115). «Porque realmente 
el asentimiento dirige ( jeta: = gobierna) la tenden- 
cia, como el sentido dirige al asentimiento» (116). 


El asentimiento se halla, por lo tanto, en la encrucijada don- 
de convergen la vida especulativa y la vida práctica, uniendo las 
actividades características del hombre. En la mayoría de los 
mortales esas dos vidas son vacilantes y están faltas de vigor. 


CITA CA A L6=19: 
MIND Z LS LA: 
(ALS LEC IS ral 
(114) L.c., p. 73, 14-26 
(115) L.c., p. 97, 14-26 
(116) L.c., p, 105, 30 
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El asentimiento tendrá en cada caso la intensidad que corres- 
ponda a esa doble actividad. Si el hombre no pasa en sus co- 
nocimientos del grado de opinión al de la certeza, que es el de 
la comprensión, el asentimiento podrá ser falso, como la opinión 
que ha aceptado. En el sabio, el asentimiento será vigoroso e in- 
contrastable, constituyendo una norma inconmovible de conduc- 
ta, un principio irresistible de dinamismo moral, como corres- 
ponde a su ciencia dotada en su misma firmeza y evidencia del 
criterio seguro de la verdad. Según Alejandro de Afrodisia, «don- 
de existe el principio del asentimiento ( 10 cujxataberixoy ), tene- 
mos también el principio de la conjetura, del entendimiento y 
de la ciencia» (117). 

La mayor o menor plenitud del asentimiento depende del gra- 
do de tensión cognoscitiva; cuando esta tensión se rebaja hasta 
el nivel inferior, sobreviene el sueño, cuya esencia consiste pre- 
cisamente en esa hipotensión sensorial que invade hasta el 
hegemonikón (118), según Diógenes Laercio. Lo mismo atestigua 
Tertuliano: «Stoici somnum resolutionem sensualis vigoris affir- 
mant» (119), y a juzgar por los antologistas Aecio y Plutarco, la 
misma muerte sobreviene cuando esa relajación es absoluta (120). 

La tensión cognoscitiva es semejante, pero no idéntica a la que 
da su cohesión a los elementos del cosmos. El logos o el hado 
establece en las tendencias y en el asentimiento una tensión 
especial en que salva la responsabilidad (ro ep" ipiv) y el lipre 
albedrío (tó adrefovorov) (121), al mismo tiempo que une a Dios 
y a los hombres con lazos de estrecha solidaridad. — 

En varios pasajes aparece el asentimiento como algo previo a 
la tendencia y a la comprensión intelectual; pero esto se ha de 
entender sólo del asentimiento imperfecto, que se puede dar aun 
en seres irracionales. En el sabio—que es el ser racional en per- 
fecta madurez—, el asentimiento tiene el comando de toda la 


vida especulativa y práctica. Así se ha de entender el siguiente 
pasaje de Séneca: 


«Todo animal racional no obra hasta haber recibido 


(11D L.C., p. 99, 4. 

(118) DióGENES LAErRCIO, VII, 1, 158. 

(119) TERTULIANO, De anima, 43; ML. 

(120) Cfr. Dies, p. 436. 

(121) Cfr. ALEJANDRO DE AFRODISIA, De fato, p. 182, 5-24. 
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primero el estímulo de algún objeto. Después toma impulso. 
Más tarde, el asentimiento confirma este impulso. Diré lo 
que es el asentimiento: Me conviene pasear. Sólo cuando me 
he dicho esto y he aprobado esta mi opinión paseo de 
hecho. Me conviene sentarme. Entonces me siento. Este 
asentimiento no pertenece a la virtud. Suponte que perte- 
nece a la prudencia. ¿Cómo va a asentir la prudencia al 
me conviene pasear? No se lo permite su naturaleza; por- 
que la prudencia no se ocupa de sí misma, sino de aquel que 
la tiene. Luego no tiene asentimiento» (122). 


Así prueba Séneca que el asentimiento no es de ninguna vir- 
tud. Pertenece a todo el animal, al individuo. Es incorporación 
de algo a la persona, o incorporación de la misma persona a otra 
persona. Lo mismo en la moral que en la especulación, el asen- 
timiento perfecto es un acto voluntario y libre, que sólo se pone 
cuando al hombre le parece que se cumplen todas las condicio- 
nes requeridas para tomar la determinación de que se trata: 


«Zenón añade el asentimiento del alma a lo que ha sido 
visto y como recibido por los sentidos. Y quiere que el 
asentimiento dependa de nosotros y sea voluntario» (123). 


Los necios dan asentimiento precipitamente a lo que se les 
representa; son incrédulos cuando debieran creer y supersticio- 
sos cuando no debieran creer. No así los sabios: 


Zenón «no daba asentimeinto (non adiungebat fidem) a 
todas las imágenes, sino sólo a aquellas que tuvieran una 
manifestación propia de las cosas vistas» (124). 


Aulio Gelio comenta el incidente ocurrido en un peligro de 
naufragio a un filósofo estoico, que palideció ante la inminencia 


(122 Omne rationale animal nihil agit, nisi primum specie alicuius rei 
inritatum est deinde impetum cepit, deinde adsensio confirmavit hunc im- 
petum:; quid sit adsensio, dicam, oportet me ambulare: tunc demum ambulo 
cum hoc mihi dixi et adprobavi hanc opinionem meam>; oportet me sedere : 
tune demum sedeo, haec adsensio in virtute non est. Puta enim pruden- 
tiam esse, quomodo adsensietur oportet me ambulare? hoc natura non re- 
cipit, prudentia enim ei, cuius est, prospicit, non sibi nam nec ambulare 
potest nec sedere. ergo, adsensionem non habet (Séneca, Epist., 113, 18, 19). 

(123) (CICERÓN, Acad. post, I, 40. 

(124) E Ci L, 4L: 
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del riesgo, con un hombre de negocios que se reía de los estoi- 
cos por dicho motivo, y dice que «la aprobación [o asentimiento], 
que llaman ouyxatábesic , Con que se conocen y juzgan las cosas 
vistas es voluntaria y depende del arbitrio humano» (125). San 
Agustín reproduce la misma escena tomándola de las Noches 
Aticas, y da su opinión a favor del filósofo estoico defendiéndole 
de la acusación de miedo: 


«Verumtamen et illam poterat praemotionem pati et 
fixam tenere mente sententiam, vitam illam salutemque cor- 
poris, quorum amissionem minabatur tempestatis immani- 
tas, non esse bona, quae illos quibus inessent facerent bo- 
nos, sicut facit iustitia» (126). 


La praemotio ( Tosrabos ), que como término técnico de los es- 
toicos fué ignorado por los copistas medievales y transformado 
por esta razón en permotio, se opone en este pasaje a la fiza 
sententia que es lo mismo que el assensus, de que se habla en 
todo el contexto. La propasión, que según San Jerónimo y San 
Isidoro, es el primer movimiento indel:iberado que las tentacio- 
nes producen en el hombre, no es pecado que mate. El acto 
verdaderamente humano y responsable está en el assensus, en 
la fiza sententia (127). 

Lo mismo la actividad intelectual que las costumbres que- 
dan elevadas por esta teoría del asentimiento al plano de la 
responsabilidad. Tan vicioso es pensar como obrar mal cuando 
lo uno y lo otro pueden evitarse. Actitud nada extraña en una filo- 
sofía eminentemente racional y moral, que no respondía a las 
inclinaciones de los pensadores griegos, orientados más bien al 
análisis del mundo físico, donde los errores nunca pueden ar- 
gúir inmoralidad en el que los profesa. Pero, aun en este terreno, 
los estoicos imponían como norma evitar toda precipitación, 
usando de lo que ellos llamaban íovyla (= descanso, pausa) an- 


(125) AULO GELIO, Noctes atticae XIX, 1. 

po SAN AGUSTÍN, De civ. Dei, 9, 4; ML, 41, 260; ed. HOFFMANN (CSEL), 
vol. 40, 1. 

(127) San JERÓNIMO, In Matt. (ML, 26, 28, 29) y San IsiporRO, De dif- 
ferent, verborum, 431, traducen el xpórm+0oc como propassio. La palabra 
praemotio sólo la encontramos en este pasaje de SAN AGUSTÍN, aunque es 


fácil se repita en otros lugares; cfr. Miscellanea Isidoriana, Roma, 1936, pá- 
ginas 307-309. 
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tes de admitir proposiciones no evidentes. Este procedimiento se 
debía usar sobre todo para contestar a dilemas y argumentos 
presentados bajo la forma capciosa del sorites, cadena de pro- 
posiciones semejantes que poco a poco puede llevar a las más 
peregrinas conclusiones: 


En estas ocasiones, «cuando entre las diversas imágenes 
hay poca diferencia, se detendrá el sabio y hará una 
pausa; y cuando una se le hace más chocante, dará asen- 
timiento a la otra, como a la verdadera» (128). 


La norma, precisamente por ser tan obvia al sentido común 
menos desarrollado, se prestaba a la ironía burlesca. Un Car- 
néades no podía menos de aprovechar la coyuntura para reírse 
«dle sus adversarios. Oigamos a Tulio: 


«Piensa Crisipo que cuando se hacen preguntas escalo- 
nadas, por ejemplo, si tres es poco o mucho, algo antes de 
que llegue a lo mucho descansará: lo que ellos significaban 
con el tener calma (rpovyáter ). «Por mi—respondió Car- 
néades—puedes bostezar, no sólo descansar» (129). 


El asentimiento aparece en algunos pasajes estoicos como un 
eslabón intermedio entre la fantasía y la comprensión, que son 
elementos Casi esencialmente cognoscitivos. Esta circunstancia 
no es indicio de que el asentimiento sea considerado como algo 
preferentemente cognoscitivo, sino que por ser un acto global de 
la persona participa lo mismo del aspecto intencional que del 
volitivo de tal modo, que ni las tendencias y sentimientos ni los 
conocimientos son ajenos a esa intervención personal. 

La comprensión, en cambio, es elemento principalmente cog- 
noscitivo. Es la fase última y decisiva de la asimilación de un 
objeto intencional por la persona. Y como la persona—en la 
mentalidad optimista de los estoicos—no puede ser formada por 
el error, se deduce que la comprensión nunca puede ser falsa. 
Esta es prerrogativa de la sabiduría y de la ciencia, que compete 


(128) Sexto EmMPIRICO, Adv. math., VII, 416. 

(129) Placet enim Chrysippo, quum gradatim interrogetur, verbi causa, 
tria, pauca sint, anne multa: aliquanto prius, quam ad multa perveniatur, 
quiescere, id est, quod ab his dicitur, %ovy4Cev. Per me vel stertas licet, 
inquit Carneades, non modo quiescas, (CICERÓN, Acad. pr., 11, 29, 93.) 
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a la comprensión como vía de la ciencia perfecta del sabio. La 
fantasía puede no contener nada de verdad. Los sentidos pue- 
den sufrir ilusiones. El asentimiento ni es verdadero ni falso; 
pertenece a otro orden. Sólo la comprensión encierra en sí ne- 
cesariamente la verdad. No se puede comprender lo falso: 

«Los conocimientos de las cosas, que llamamos comprensiones 
o percepciones—y si estas expresiones no agradan o no se en- 
tienden las llamaremos xatalí per —tenemos que admitirlas por 
sí mismas, porque encierran algo sólido, que contiene la ver- 
dad» (130). 

Por eso es, según Sexto Empírico (131), criterio de verdad 
para los estoicos, porque en sí mismo lleva la estabilidad y la evi- 
dencia, que son garantías de la verdad. Lo indica su mismo nom- 
bre de xatáln ic, aunque, a veces, la fantasía comprensiva lleve 
otros elementos, entre ellos el asentimiento, como se ve por el 
pasaje siguiente de Sexto Empírico: 


«La ciencia es una catalepsis segura, fuerte e inmuta- 
ble de la razón. La opinión es un asentimiento débil y fal- 
so. Y la catalepsis (= comprensión) se halla entre la una 
y la otra, y es el asentimiento de la fantasía comprensiva. 
En cuanto a la fantasía comprensiva, según ellos, es la 
verdadera, y la que es tal, no puede ser engañosa» (132). 


En este pasaje se indica una propiedad fundamental de la 
comprensión, que por ser algo intermedio entre la ciencia y la 
opinión no es acto exclusivo del sabio. Todo hombre, aun sin 
ser sabio, puede comprender muchas cosas y prepararse con 
esos conocimientos firmes y claros para la adquisición de la. 
ciencia y de la virtud. Cicerón describe el acto comprensivo como 
algo que está a medio camino de la cumbre de la ciencia, cuando 
dice: 

«Aquello que he llamado comprensión lo colocaba entre 
la ciencia y la ignorancia, y no la contaba ni entre las co- 


(130) Simul autem cepit intelligentiam, vel notionem potius, quam ap- 
pellant  3vvoxmy  illi, viditque rerum agendarum ordinem, et, ut ita dicam, 
concordiam: multo eam pluris aestimavit, quam omnia illa, quae prima 
dilexerat. (CICERÓN, De finibus, III, 17.) 

(131) Sexto EMPIRICO, Adv. math. VII, 151. 

(132) TL. e. 
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sas buenas ni entre las malas; pero decía que sólo a la 
comprensión se le debía dar fe» (133). 


El problema principal que los especialistas de la Estoa han 
planteado sobre la fantasía comprensiva versa acerca del acti- 
vismo o pasivismo de la misma. Zeller se inclinó, con la mayoría 
de los investigadores, al carácter activo de la catalepsis, o mejor 
dicho, de lo que, según él, debiera llamarse xotalkyrirxoy (134). 
Contra esta interpretación opuso Hirzel que la fantasía compren- 
siva no actúa sobre el entendimiento, sino viceversa (135). Ucber- 
weg atribuyó a la fantasía comprensiva un papel activo sólo 
respecto a los objetos externos (136). La controversia, que puede 
verse ampliamente desarrollada en Stein (137), tal vez careció 
de la debida precisión en su primer enfoque, por faltar entre la 
fantasía y la mente la alteridad que se supone para toda inter- 
acción. La fantasía comprensiva, en cuanto es parte integrante 
o fase de todo el proceso cognoscitivo, sin duda alguna que es 
activa, sin que en esto pueda discutirse la posición de Zeller. 
En cuanto la fantasía es una de las manifestaciones perfectas 
o imperfectas de la mente, no se contradistingue de ésta sufi- 
cientemente para que pueda haber entre ellas verdadera rela- 
ción de causalidad. 

Si esto se puede decir de la fantasía en cuanto representa- 
tiva de cbjetos externos y sensibles, con mayor razón se ha 
de afirmar respecto de la fantasía comprensiva, pues la ciencia 
o la sabiduría no son sino la concreción de las comprensiones en 
la mente. A los pasajes antes aducidos en confirmación de este 
punto, pueden añadirse otros muchos como éste de Cicerón: 


«Especialmente, el conocimiento de la virtud confirma 
que se pueden percibir y comprender muchas cosas. En 
sólo ellas decimos que está la ciencia, que para nosotros 


(133) CICERÓN, Acad. post., I, 42. 

(134) ZeLLER, Phil. d. Gr., III, 14, p. 86. 

(135) HirzeL, Untersuch., 11, 184. 

(136) UBerwEG, Grundr., ed. 14, p. 207. A favor del activismo, véase HEIN- 


ZE y PRAECHTER, ed. 12, p. 416. 
(137) Stein, Die Erkennt. d. St., 167, 196. 
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consiste no en cualquier comprensión de las cosas, sino 
en la firme e inmutable» (138). 


Según este pasaje y otros análogos del mismo Cicerón (139), 
de Galeno (140), de Estobeo (141), de Diógenes Laercio (142) y 
de Sexto Empírico (143), el conjunto de la ciencia se incorpora 
a la persona con mayor fuerza que un acto aislado de compren- 
sión. Y, por lo tanto, la fe o el asentimiento es también mucho 
más inconmovible. La ciencia hace que el alma llegue a su 
máxima tensión espiritual, que la hace inaccesible a todo decai- 
miento, inmune a todo error, inconmovible a los reveses de la 
fortuna. 

La diferencia entre la comprensión y la ciencia halla eco 
en la filosofía cristiana, aunque a veces ligeramente retocados 
los conceptos. Así, por ejemplo, los escolásticos, imitando a San 
Agustín, distinguirán entre ciencia comprensiva y no comprensi- 
va, mientras que la auténtica distinción de los estoicos hubiera 
sido la de la comprensión científica o no científica. Así dirá San 
Agustín de la ciencia infinita de Dios: 


«Si cuanto comprende la ciencia está limitado por la 
comprensión del que lo conoce, ciertamente toda infinitud 
es limitada para Dios de un modo inefable, pues no es in- 
comprensible para su ciencia» (144). 


El cambio, como se ve, no es esencial. Por otra parte, San 
Agustín no parece rechazar el sentido auténtico de la compren- 
sión estoica, pues la cita en forma encomiástica: 


«No por el mero hecho de no ignorar una cosa tenemos 
ciencia de ella, sino sólo cuando no la ignora la razón. 
Cuando algo no es conocido por el cuerpo, se llama sensa- 


(138) Maxime vero virtutum cognitio confirmai, percipi et comprehendi 
multa posse. In quibus solis inesse etiam scientiam dicimus; quam nos non 
comprehensionem modo rerum, sed eam stabilem quoque atque immutabilem 
esse censemus, (CICERÓN, ACad. pr., II, 8, 23.) 

(139) Acad. post., 1, 41. . 

(140) GALENO, Def. medicae, 7, vol, 19, p. 350. 

(141) ESTOBEO, ECl., II, 73, 19 W. 

(142) DIÓGENES LAERCIO, VII, 1, 47. 

(143) SEXTO EMPIRICO, Adv. math., VII, 151. 

(144) San AGUSTÍN, De civ. Dei, 12, 18; ML, 41, 368. 
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ción, si es que la impresión corpórea no pasa inadvertida 
para el cuerpo. ¿No sabes, por ventura, que a algunos filó- 
sofus, y por cierto bien agudos, ni siquiera les pareció 
merecer el nombre de ciencia aun lo que se conoce con la 
mente, a no ser que se trate de una comprensión que no 
se puede arrancar de ninguna manera?» (145). 


Entre los escolásticos medievales baste citar unos testimonios 
de San Buenaventura y de Santo Tomás. San Buenaventura dis- 
tingue tres sentidos del término comprensión, todos ellos muy 
parecidos a la significación estoica: 


«Comprehendere dicitur tripliciter: uno modo idem 
quod caritate adhaerere: et sic accipit Bernardus ad Euge- 
nium: «si sanctus es, comprehendisti» (146). Alio modo 
idem est quod clare videre et perfecte amare, sicut ad 
Phil. tertio (147). Tertio modo comprehendere est idem quod 
terminos rei claudere; sic Deus est incomprehensibi- 
lis» (148). 


El Doctor Angélico se ocupa en diversos pasajes del sentido 
de la palabra comprehensio, cuyo empleo se va restringiendo 
cada vez más al conocimiento sobrenatural, que es el único donde 
se verifican las propiedades que a este conocimiento competen 
en su estado perfecto. Con ello no cambia la significación dada 
por los estoicos, sino sólo su aplicación. Propio de Santo Tomás es 
el insistir en que esta palabra se puede tomar en sentido más 
o menos estricto: 


«Comprehensio dicitur dupliciter. Uno modo stricte et 
proprie, secundum quod aliquid includitur in comprehen- 
dente. Et sic nullo modo Deus comprehenditur, nec intel- 
lectu, nec aliquo alio, quia cum sit infinitus, nullo infinito 
includi potest, ut aliquid fiinitum eum infinite capiat, sicut 
ipse infinitus est... Alio modo comprehensio largius sumitur, 
secundum quod comprehensio insecutioni opponitur. Qui 
enim attingit aliquem, quando iam tenet ipsum, compre- 


(145) Saw AGuUsTÍN, De quant animae, 30, 58; ML, 32, 1.068. 

(146) Saw BERNARDO, De consideratione, V, 14, 30; ML, 182, 805. 

(147) Phil., 3, 2. 

(148) San BUENAVENTURA, Sent., TIT, 14, 1, 2; ed. Quaracchi, III, 302, 7. 
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hendere eum dicitur. Et sic Deus comprehenditur a beatis, 
secundum illud Cant. 3.: Tenui eum nec dimittam> (149). 


En todos estos casos se trata siempre de un conocimiento en 
el que no sólo hay una representación intencional del objeto, 
sino una asimilación ontológica del mismo. En el escolasticismo 
comienza a ganar terreno, ya desde Santo Tomás, otra acepción 
más racionalista, por así decirlo, en la que sólo se tiene en 
cuenta la perfecta representación intencional. Así, por ejemplo, 
para Santo Tomás es comprensión el conocimiento geométrico 
adquirido por demostración. Comprensión quiere decir, según 
esto, conocimiento perfecto: illud comprehenditur, quod perfecte 
cognoscitur (150). 

En el desarrollo posterior, el concepto de comprensión se em- 
plea cada vez con más frecuencia en este sentido que llamamos 
más racionalista, aunque sin llegar a la desaparición del pri- 
mitivo significado ontológico, que conserva toda su importancia 
en la Teología; así, por ejemplo, para demostrar la divinidad 
del Espíritu Santo, los teólogos recurren, entre otras razones, 
al hecho de que la divinidad sea comprendida por la tercera 
Persona de la Trinidad (151). 

Basten estos pocos datos para demostrar la pujanza con que 
sobrevive todavía la teoría estoica de la comprensión. Mas para 
no incurrir en un error de interpretación, se debe advertir que 
esta teoría nada tiene que ver con el axioma griego de que cada 
cosa es comprendida por su semejante. Que el Espíritu Santo 
comprenda a Dios por ser Dios, no quiere decir que se trate de 
una comprensión fundada en semejanza intencional, sino que el 
conocimiento del Espíritu Santo es infinitamente perfecto y 
capaz de conocer cuanto es conocible, sea finito o infinito. 

Zeller ha atribuido al Pórtico el que éste admite el célebre 
axioma (152), cuya paternidad asciende, por lo menos, a Empé- 


(149) Santo Tomás, S. th., 1, 12, 7, 1. El sentido de la comprensión como 
sinónimo de inclusión, afín al que indicaba con su gesto ZENÓN, fué familiar 
a los Padres, como se puede ver por la siguiente frase de SAN AMBROSIO 
acerca de la virginidad: «Quis autem humano eam possit ingenio, compre- 
hendere, quam nec natura suis inclusit legibus?» (De virginibus, 1, 3, 11: 
ML, 16, 191) 

(150) T. c., in corpore. 

(151) Cfr. Suárez, De deo uno et trino, 11, 5, 7; ed. Vives, 1, 60. 

(152) ZELLER, Die Phil, d. Gr., 1, 14, p. 79. 
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docles, fundándose en un pasaje de Poseidonio. Mas precisamen- 
te en Psicología se había separado este autor de los estoicos 
por seguir a Platón, y el texto citado por Zeller está tomado de 
una exégesis del Timeo, como consta por las palabras expresadas 
de Sexto Empírico (153). Sería arbitrario atribuir a toda la es- 
cuela un dogma tomado de fuente que nada tiene que ver con la 
Estoa. 

Sólo el pretendido sensimo de los estoicos, que Zeller y otros 
autores hacen extensivo a la teoría de la comprensión, al decir 
que «la percepción es la única fuente primitiva de nuestras re- 
presentaciones» (154), podría desvirtuar lo que se acaba de decir 
acerca de la influencia y semejanza entre las teorías estoica y 
cristiana sobre la comprensión. ¿Es cierto que para los estoicos 
la única fuente de los conocimientos es la sensación material? 
Aunque anteriormente nos hemos ocupado bastante de este asun- 
to, estudiemos la relación que existe entre la sensación, la com- 
prensión y el pensamiento intelectual en sus diversas fases. 


(Se continuará.) 
ELEUTERIO ELORDUY, $. J. 


(153) Sexto Empirico, Adv. math., VII, 93. 
(154) ZemeR, Die Phil. d. Gr., MI, 1, ed. 4, pp. RE 


> AE 
] "A ALA LN SN sa Ab. ] 
a Le ] a E ÓN PR sl p 


xl b Lo 


o bad O ic labo RIA O vs Spb adhs 
it sv 2 ¡ae add se pos 13! TE 
” Ti q 


:A y FE ei AF 
' Pere | ” et y ño 21 re “EL li oil 


E - SS 2 Ñ 
Y a 
: cr el 0 OPTA ODIA 
+ de ' A > SECA ARAS $ E yr q 
La O . 


a, caia e ¡Aa 1 Dogs, R 
ñ opt AS MBA ip Ud AAey AADE ADS pi 


Said uo 291 tias añarlenmsa Y AMS AL ob 219% 


y pita E EE” UNT TO E TR e sis0- din ar 
OS Dé LEA Sy | . ATA us 
AL A ad 12, E y" Moa 
y Lia dl ie a 3 , > Fue. ; y 
UE A A AAA 


A 


mir e í 0: fe A b 
"e A da aña ba EY nica Hitaa? 


A . e q Tre 3 sar TAO 
O 

io 

y ñ ms 


, , 
- ñ 
; 
o a 
| , 
. , 
) A Ni “e SARA ¿SO sab Os 
4 ” Y : e De h 
a E E Ne p nl $ ¿FAZ 
o m7 
e Ke 


Marcial Solana 


La doctrina estética de Balmes 


SUMARIO 


El proyecto de Menéndez y Pelayo al escribir la His- 
toria de las ideas estéticas en España y la publi- 
cación reciente de las Obras completas de Balmes 
invitan a presentar la doctrina estética del filósofo 
catalán. 
Balmes no trató de física estética. De la metafísica 
de lo bello puede decirse que casi no se ocupó. Sin 
embargo, expuso algunas ideas correspondientes a 
esta parte fundamental de la Estética; otras veces 
se limita a hacer indicaciones muy imprecisas sobre 
puntos de metafísica estética. 
Aunque no en gran número y sin formar un cuerpo 
sistemático de doctrina, Balmes expuso algunas en- 
señanzas sobre la filosofía del arte: concepto de la 
filosofía de la literatura, noción del arte y perfec- 
ción del mismo, fin de las artes, criterio que debe 
guiar la ejecución de las obras de arte, reglas para 
este fin, deberes morales de las bellas artes, mérito 
de la originalidad en el arte, quiénes deben imitar 
y quiénes no deben hacerlo, el atildamiento en el 
arte, la magnitud y la proporción en el arte, concep- 
to de la literatura y relaciones de ésta con la so- 
ciedad, concepto de la poesía, factor principal del 
numen poético, fin evangelizador de la poesía... 
Aciertos y desaciertos que resaltan en estas doc- 
trinas. 
En general, la doctrina estética de Balmes es in- 
completa y fragmentaria, y en algunos puntos evi- 
dentemente equivocada. 


En el apéndice del volumen V de la última edición de la His- 
toria de las ideas estéticas en España, de don Marcelino Menéndez 
y Pelayo (Santander, 1940), publicó don Enrique Sánchez Reyes, 
que ha dirigido la impresión postrera de la obra susodicha, el 
índice que el polígrafo santanderino pensaba desarrollar al 
escribir la historia de la Estética en España durante el si- 
glo xix. Pues bien, en el capítulo I, consagrado a estudiar el 
desarrollo de las ideas filosóficas y estéticas en España durante 
la centuria expresada y el entronque de las mismas con las del 
siglo XvI1r, hay un epígrafe que dice así: «Ideas estéticas de 
Balmes, Roca y Cornet y su grupo» (1); y en la «Bibliografía», 
en la que el propio Menéndez y Pelayo anotó parte de las obras 
en las que pensaba fundarse para escribir la historia-de la Esté- 
tica en España durante el siglo pasado, se consignan puntual- 
mente los escritos balmesianos que iban a servir al crítico mon- 
tañés para estudiar la doctrina estética del sabio filósofo catalán. 
En la nota aludida, Menéndez y Pelayo escribió: «Don Jaime 
Balmes: Escritos póstumos (1850), Influencia de la sociedad en 
la poesía, Escuela de Voltaire, Apuntes sobre Chateaubriand, 
Relaciones entre la sociedad y las ciencias, Filosofía elemental, 
Metafísica (cap. V), La imaginación, o sea, representación. sen- 
sible interna, La Sociedad (revista), artículos sobre Berriozá- 
bal y algunos pensamientos. Todo en el cuarto tomo. El Criterio 
tiene algunos pensamientos de índole estética, sobre todo en el 
capítulo XIX, «El entendimiento, el corazón y la imagina- 
ción» (2). 

El proyecto de Menéndez y Pelayo y la publicación de las 
«Obras completas» del doctor don Jaime Balmes, presbítero, que, 


(1) Obra y edición citadas en el texto, pág, 502, 
(2) Obra y edición citadas, pág. 510, 
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en edición crítica, ordenada y anotada por el Padre Ignacio Ca- 
sanovas, S. I., realizó en 33 volúmenes la «Biblioteca Balmes», 
de Barcelona, durante los años 1925 a 1927, invitan a presentar 
la doctrina estética del inmortal pensador ausetano y a hacerlo en 
la REVISTA DE FILOSOFÍA, pues la Estética es, sin duda alguna, una 
de las ciencias filosóficas, no para suplir el estudio que Menén- 
dez y Pelayo proyectó y no realizó, que sólo intentarlo fuera 
ridículo, sino para dar a conocer más esta parte del pensamiento 
filosófico balmesiano, ya que la importancia científica del autor 
de la Filosofía fundamental hace merecedor a éste de que se 
investigue con esmero cuanto él enseñó sobre cualquier materia; 
y nadie, que yo sepa, se ha detenido en estudiar y exponer ex pro- 
feso la estética balmesiana. 


I. BALMES NO EXPUSO NI LA METAFISICA NI LA FISICA 
ESTETICAS 


De las tres partes en que suele dividirse la ciencia estética; 
metafísica de lo bello, física estética y filosofía del arte, Balmes 
no trató de ninguna de las dos primeras. 

No sorprende mucho que Balmes no penetrara en el terreno 
de la física estética, disciplina que, según Menéndez y Pelayo, 
«anda en mantillas aún en la misma escuela hegeliana, que es 
positivamente de todas las modernas la que más ha contribuido 
a ensanchar el campo de la Estética» (3); pero sí llama la aten- 
ción que un filósofo tan de veras como Balmes no se ocupara 
de la metafísica estética, estudio que desde los tiempos clási- 
cos han cultivado con singular predilección casi todos los filó- 
sofos. 

Y, en efecto, así es. Ni aun en las obras que parecían ser más 
indicadas para ello, como la Filosofía fundamental y la Filosofía 
elemental, analiza Balmes el concepto de la belleza ni las demás 
ideas relacionadas con aquél, cual las de lo sublime, lo cómico... 
Tampoco estudia el filósofo de Vich algo que corresponda a la 
metafísica estética en las otras dos obras que, con las antes ci- 


(3) «Advertencia preliminar» a la Historia de las ideas estéticas en Es- 
paña, t. 1, págs. 7 y 8. Santander, 1940. 
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tadas, constituyen la base de la filosofía balmesiana: El Criterio 
y El Protestantismo comparado con el Catolicismo. 

Aún más: parece como si ex profeso se hubiera propuesto Bal- 
mes prescindir de la Estética en cuanto ciencia de lo bello. En 
las nociones preliminares de la «Estética», que colocó Balmes al 
principio de la «Metafísica», en la Filosofía elemental, nuestro 
filósofo, siguiendo en esto a Kant, define la Estética: «Ciencia 
que trata de la sensibilidad» (4). En este mismo sentido toma 
Balmes la Estética en el capítulo XVIII del libro III de la 
Filosofía fundamental, al estudiar los cinco problemas de la 
crítica trascendental. Por el contrario, en ningún pasaje de las 
obras de Balmes he encontrado que se refiera a la Estética en 
cuanto ciencia de lo bello, que es el sentido que generalmente 
se da a la Estética desde que Baumgarten comenzó a usarle. 

Si se busca con esmero en las obras de Balmes algo que indi- 
que al menos en qué coloca la esencia y el constitutivo de la 
belleza, parece que sus ideas sobre este extremo eran las corrien- 
tes en la filosofía escolástica. Así, por ejemplo, en el capítulo II 
del libro 1 de la «Lógica» en la Filosofía elemental, al tratar de 
la imaginación, escribe: «Una obra construída con arreglo a los 
verdaderos principios científicos ya tiene su belleza natural, que 
por sencilla no deja de ser agradable. La simple observancia de 
los preceptos científicos asegura a las construcciones dos cCa- 
lidades que por sí solas hermosean: unidad de plan y regulari- 
dad de partes. Esto, por sí solo, ya es bello, como lo es una figura 
geométrica regular perfectamente delineada» (5). Como se ve, el 
concepto de la belleza que preside este párrafo es genuinamente 
escolástico. La «unidad de plan» y la «regularidad de las par- 
tes», que por sí solas hermosean a las obras que son efectos 
de los principios científicos, implican un concepto de la belleza 
de completo acuerdo con los formulados vor los grandes maes- 
tros de la Filosofía escolástica: Aristóteles, quien aunque en la 
Poética, ocupado principalmente del estudio de la tragedia y 
la epopeya, si bien no concretó de modo perfecto y perfilado lo 


(4) Tomo XXI de las «Obras completas» de Balmes, pág. 7. Barcelo- 


na. 1925. 
(5) Tomo XX de las «Obras completas» de Balmes, pág. 39. Barcelo- 


na. 1925. 
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que para él era la hermosura, sí indicó algo sobre lo que a su 
juicio la constituía, haciéndola depender del orden (Tuti) y la 
debida grandeza ( p.éye0oc ). San Agustín, que en el capítulo XXX 
De vera Religione asegura que toda belleza implica unidad (6); 
y en la epístola III 4d Nebridium, afirma que la hermosura cor- 
poral es «congruentia partium cum quadam coloris suavitate». 
Santo Tomás de Aquino, quien coloca la razón formal de la 
hermosura en la claridad y la debida proporción (7). Etc., ete. 

Sobre otros puntos de metafísica de lo bello hay en las obras 
de Balmes indicaciones, pero frecuentemente imprecisas y no 
del todo perfiladas. 

Así, por ejemplo, asiente a que para conocer lo bello y lo 
sublime es preciso que intervengan distintas facultades del alma; 
pero no justifica plenamente y de modo filosófico la necesidad de 
la intervención de las mismas para lograr ese conocimiento. 
<He dicho (cap. XII) que para conocer la verdad en ciertas ma- 
terias era necesario desplegar a un mismo tiempo diferentes 
facultades del alma, y entre ellas he contado el sentimiento. 
Ahora añadiré que, si bien esto es preciso cuando se trata de 
aquellas verdades cuya naturaleza consiste en relaciones con 
dicho sentimiento, como todo lo bello, o tierno, o melancólico, o 
sublime, no lo es cuando la verdad pertenece a un orden distinto, 
que nada tiene que ver con nuestra facultad de sentir» (8). 

Según esto, el conocimiento de lo bello y lo sublime requiere 
en el hombre la intervención de varias facultades del alma. 
¿Qué facultades son éstas? Balmes no lo dice claramente. Con mu- 
cho fundamento parece requerir la intervención del entendi- 
miento; y en esto, evidentemente, lleva razón. También requiere 
el sentimiento. Pero ¿qué entiende aquí por sentimiento el fi- 


(6) «In omnibus artibus convenientia places qua una, salva et pulchra sunt 
omnia, ipsa vero convenientia aequalitatem unitatemque appetit» (Lugar 
citado en el texto.) 

(TM) «Pulchrum autem respicit vim cognoscitivam: pulchra enim di- 
cuntur quae visa placent: unde pulchrum in debita proportione consistit, 
quia sensus delectatur in rebus debite proportionatis, sicut similibus. (Sum- 
ma Theolooiza, 1 p., q. 5, a. 4 ad 1 um.) «Pulchritudo cnsistit in Quadam cla- 
ritate et debita proportione.» (Summa Theologica, 2.2 2ae, q. 180, a 2, ad 3um.) 
«Ad rationem pulchri sive decori concurrit et claritas et debita proport1o.» 
(Summa Theologica, 2.2, 2ae, q. 145, a. 2.) Etcétera. 


(8) El Criterio, cap. XIX, vol. XV de las «Obras completas» de Bal- 
mes, pág, 202. Barcelona, 1925, 
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lósofo ausetano? ¿Se refiere a las facultades cognoscitivas de 
orden sensible? ¿Se refiere a las facultades apetitivas sensibles, 
como cuando escribe, en este mismo capítulo: «Se ha dicho que 
los grandes pensamientos nacen del corazón, y pudiera haberse 
añadido que del corazón nacen también los grandes errores. 
Si la experiencia no lo hiciese palpable, la razón bastaría a de- 
mostrarlo. El corazón no piensa ni juzga: no hace más que sentir; 
pero el sentimiento es un poderoso resorte, que mueve el alma y 
despliega y multiplica sus facultades»? (9). Yo creo que no está 
claro el significado que da Balmes al término sentimiento cuan- 
do requiere su intervención en el conocimiento de lo bello y lo 
sublime. : 

Lo sensible, en cuanto facultad cognoscitiva de orden sensi- 
tivo, es necesario para que el hombre conozca lo bello y lo su- 
blime de naturaleza sensitiva, porque la percepción de tal 
belleza o sublimidad requiere, además de la intervención de la 
inteligencia, la de facultades cognoscitivas sensibles externas: 
la vista o el oído, e internas: la imaginación. Pero para que el 
hombre conozca lo bello o lo sublime de naturaleza exclusi- 
vamente inmaterial no es necesaria otra intervención de facul- 
tad cognoscitiva alguna de orden sensitivo que aquella que siem- 
pre se requiere para que, en el estado actual de unión sustancial 
del alma y el cuerpo, se dé cualquiera conocimiento humano, ya 
que en tal estado el entendimiento siempre depende extrínseca- 
mente en su acción de los sentidos. 

La intervención de las facultades apetitivas sigue siempre al 
conocimiento de lo bello en cuanto que lo bello es lo que visto 
agrada, y el agrado es propio de las facultades apetitivas y que 
siempre requiere la intervención de éstas. 

En conclusión: la doctrina de Balmes sobre las facultades 
del alma que deben intervenir en el conocimiento de lo bello y lo 
sublime no es del todo precisa y exacta. 

Del propio modo, Balmes habla del gusto, concepto estético 
de grandísima importancia; pero no acaba de precisar cuánto 
es necesario para el cabal y exacto conocimiento de lo que es el 
gusto. «La inventiva de la imaginación, escribe, puede ser diri- 


(9) El Criterio, cap. XIX, vol. XV de las «Obras completas» de Balmes, 
página 228. Barcelona, 1925 
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gida por dos principios: la ciencia o el gusto. Entiendo por cien- 
cia el conocimiento de las leyes de la naturaleza; y por gusto, 
aquella impresión indefinible que nos hace los objetos agrada- 
bles o ingratos» (10). Pero esa impresión, en la que se hace con- 
sistir el gusto, ¿a qué genero de facultades corresponde? ¿A las 
aprensivas o cognoscitivas, o a las expansivas o apetitivas? ¿A 
las de naturaleza inmaterial, o a las de orden sensitivo, o a 
las de una y otra índole? Ese agrado o desagrado que percibe 
el gusto ¿es el que experimenta una facultad al hallarse en 
presencia de un objeto adecuado y conforme, o inadecuado y 
disconforme con ella, o es precisamente el agrado o el desagrado 
que causan, respectivamente, lo bello y lo feo, y no otro agrado 
y desagrado distintos, de suerte que se puede afirmar que el gusto 
estético es la facultad de percibir lo bello y lo feo? Balmes no 
concreta su parecer sobre ninguna de estas cuestiones, que ni 
siquiera plantea. 

Bien puede, pues, afirmarse que la doctrina balmesiana sobre 
la metafísica estética es sumamente incompleta e imprecisa; 
que la metafísica estética, propiamente, no existe en las obras 
del filósofo catalán. 


Il. DOCTRINA SOBRE LA FILOSOFIA DE LAS BELLAS 
ARTES 


Aunque no en gran número, y sin formar un cuerpo de doc- 
trina sistematizado, Balmes expone algunas ideas sobre la ter- 
cera parte de la ciencia estética: la filosofía del arte. Estas 
doctrinas son, sin duda alguna, lo que en el orden estético ofre- 
ce mayor interés dentro de toda la producción balmesiana. 


CONCEPTO DE LA FILOSOFÍA DEL ARTE. 


marzo de 1843 en la revista La Sociedad, sobre el significado de 
En el artículo que Balmes publicó en el número del 1. de 
«La palabra Filosofía», examina este significado, y escribe: «Hubo 


(10) Filosofía elemental. Lógica, lib. 1, cap. 11, pág. 38, tomo XX de las 
«Obras completa» de Balmes. Barcelona, 1925. 
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un tiempo en que se consideró la Filosofía como una ciencia 
exclusiva, del todo separada de las demás, limitada a ciertos 
objetos, formando lo que se llama un cuerpo de ciencia; pero 
ahora, y desde el siglo pasado, la Filosofía no es un ramo de 
los humanos conocimientos, no es su raíz, no es su fruto; es 
un jugo precioso que se desliza suavemente por todas partes; 
y así, hay filosofía científica, filosofía literaria, filosofía artística, 
filosofía del mundo, filosofía de todo. Y, pues bien: ¿qué signi- 
fica esta palabra, tomada en todo su rigor, en toda su exactitud, 
pero sin quitarla nada de su generalidad, para que sea aplicable 
a tantos y tan variados objetos, de tan diferente naturaleza, de 
tan distintas formas, de tanta diversidad de colores, de tanta 
gradación de matices? Daremos una definición fácil, sencilla, 
pero que en su sencillez lo abrazará todo... La Filosofía con- 
siste en ver en cada objeto todo lo que en él hay, y sin más de lo 
que hay» (11). 

Para comprobar la exactitud de esta definición, Balmes, des- 
pués de justificar la inclusión en ella de la última parte: «y 
sin más de lo que hay», a fin de excluir del concepto de Filosofía 
aquello que sin ser real pone en las cosas la cavilosidad de los 
hombres, el escritor ausetano aplica la definición transcrita al 
campo de la historia y de la literatura, para hacer ver que 
tal definición siempre es exacta y admisible; y expone lo que 
es la filosofía de la literatura, diciendo: «¿Qué es la filosofía 
en literatura? ¿Es acaso ni el conocimiento ni la aplicación de 
las reglas? No: es la razón de las mismas reglas, es el análi- 
sis combinado del entendimiento y del corazón, es el estudio de 
todo el hombre en sus relaciones con la expresión. ¿Y por qué 
este conocimiento se denomina filosofía en literatura y no se 
apellidan así las reglas? Porque las reglas no son nada sin la 
razón que las apoye, o son vagas generalidades, que no se llegan 
bastante cerca a los objetos para que por medio de ellas se 
pueda descubrir qué es lo bueno o lo malo. Llamamos filósofo 
a un hombre que sabe dar a las cosas su verdadero valor, que 
nada desquicia ni exagera, que imponiendo silencio a sus pasio- 
nes y rechazando el estímulo de los intereses deslinda los obje- 


(11) Vol XIV de las «Obras completas» de Balmes, pág. 70 (Barcelo- 
na 70, 
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tos, aprecia sus diferencias, coteja sus semejanzas, clasifícalo 
todo cual conviene y lo deja en su verdadero lugar y punto 
de vista...; no hay filosofía donde no hay más que palabras...; 
no hay filosofía donde sólo se encuentran pensamientos atre- 
vidos o imágenes brillantes...; sólo hay filosofía donde hay ver- 
dad» (12). 

Como cuanto aquí dice Balmes sobre la filosofía de la lite- 
ratura es aplicable a la filosofía de las bellas artes, pues la razón 
es la misma, podemos concluir que para Balmes la filosofía de 
las bellas artes es la razón de las reglas propias de las bellas. 
artes. ¿Es admisible este concepto balmesiano de la filosofía de 
las bellas artes? 

El concepto de la filosofía de que parte Balmes no es acep- 
table. Es exacto que el conocimiento filosófico ve en cada ob- 
jeto lo que en él hay y nada más que lo que en él hay, por- 
que el conocimiento filosófico, para serlo, ha de ser verdadero, 
y no lo sería si no viera en el objeto todo lo que en él hay, o 
si viera en él más de lo que en realidad hay en él. Pero no es ésta : 
la razón formal del conocimiento filosófico, lo que constituye a un 
conocimiento en propiamente filosófico. Por esto puede un co- 
nocimiento ver en el objeto sobre el que versa lo que en él hay, 
y nada más de lo que en él hay, y, sin embargo, no ser pro- 
piamente filosófico. ¿Cuál es la razón formal y constitutiva del 
conocimiento propia y estrictamente filosófico? Aristóteles (13), 
Santo Tomás de Aquino (14) y toda la. serie de pensadores que 
forman la Filosofía perenne constituyen el conocimiento filo- 
sófico por alcanzar éste las causas primeras y más universales, 
esto es, Supremas, y en el orden de causas a que puede natural- 
mente llegar el conocimiento humano, últimas y definitivas de 
las cosas. Mas como esas causas puede lograrlas el entendimiento 


sá Vol. XIV de las «Obras completas» de Balmes, pág. 72. Barcelo- 
na : 

(13) En el lib. I, cap. I de la Metafísica define la Filosofía: Ciencia 
de las primeras causas y de los principios: “gm hw óvourEouévnv copto y 
meol TY mp Tre abr ul mac dpyde rro Av BévovoL mávrec” Aristotelis opera om- 
nia. Grace et Latine, vol. 2um, pág. 469. París, Ambrosio Firmin Didot, 
sin año.) 

(14) En la Lectio 11 sobre el lib. 1 de la Metafísica de Aristóteles dice 


que la Filosofía o sabiduría: «est scientia quae considerat primas et uni- 
versales causas». 
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humano por solas sus fuerzas naturales, o también auxiliado por 
las luces de la revelación sobrenatural y divina, para distin- 
guir el conocimiento meramente filosófico del filosófico-teológico 
es preciso que el conocimiento, si en realidad es puramente 
filosófico, sea alcanzado por el entendimiento humano con so- 
las sus fuerzas naturales. Así, pues, para que un conocimiento 
sea propia y estrictamente filosófico, es necesario: primero, 
que llegue a las causas del objeto sobre que versa, y en esto 
coincide con el conocimiento puramente científico; segundo, que 
alcance las causas supremas o últimas del objeto sobre que 
versa, y en esto se diferencia del conocimiento meramente cien- 
tífico, pero no' filosófico; y tercero, que esas causas últimas 
y supremas del objeto las logre el conocimiento por solas las 
fuerzas naturales de la razón humana, y en esto se distingue 
del conocimiento propio de la teología dogmática. 

Aplicada esta doctrina clarísima y universalmente admitida 
en la Filosofía perenne a la noción del conocimiento filosófico 
dada por Balmes, resulta que esta noción no incluye las notas 
esenciales y constitutivas del conocimiento filosófico, y que por 
esto puede un conocimiento reunir todos los requisitos que 
exige la noción balmesiana y, no obstante, no ser filosófico. En 
efecto: puede el conocimiento ver en el objeto lo que en éste hay, 
y nada más que lo que en él hay, y no alcanzar todas las causas 
últimas y supremas del mismo objeto (15); y entonces ese co- 
nocimiento, aunque exprese lo que es el objeto, y nada más que 
lo que el objeto es, no será conocimiento propiamente filosófico. 

Y el concepto que Balmes aduce de la filosofía de la litera- 
tura: la razón de las reglas de ésta, ¿es exacto? 

Si conocimiento filosófico es solamente, cual antes vimos, el 
que por la luz de la razón natural alcanza las causas últimas o 
supremas del objeto, el conocimiento literario, para ser propia- 
mente filosófico, necesita: primero, llegar y penetrar hasta las 
causas últimas y supremas con la sola luz de la razón natural; y 


(15) Las causas intrínsecas al objeto, las causas material y formal, es 
necesario que las conozca quien alcance a ver todo lo que hay en el objeto, 
porque ellas son intrínsecas y esenciales al mismo objeto, y, consiguientemen- 
te, es imposible llegar a saber todo lo que es el objeto si se desconocen 
estas causas; pero las causas extrinsecas al objeto, las causas eficiente y 
final, pueden ser desconocidas, aunque se llegue a saber todo lo que hay 
en el objeto, lo que en sí e intrínsecamente es éste 
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segundo, versar sobre objeto literario, es decir, sobre la mani- 
festación o producción de la belleza por medio de la palabra, 
Luego la noción balmesiana sobre la filosofía de la literatura 
tiene dos defectos: primero, no expresa que las razones o Causas 
de las regias literarias que ha de lograr la filosofía de la lite- 
ratura, para ser propiamente tal, han de ser precisamente ra- 
zones o Causas últimas y supremas; y segundo, omite declarar 
lo que aqui ha de entenderse por literatura, a saber, la pro- 
ducción de una obra bella sirviéndose como de instrumento de 
la palabra. 

Lo que queda dicho del concepto balmesiano de la filosofía 
de la literatura ha de decirse, mutatis mutandis, de la noción 
de la filosofía de las bellas artes que brota de la doctrina de 
Balmes: la razón de las reglas propias de las bellas artes. 


EL ARTE Y LAS BELLAS ARTES. 


Del concepto del arte y de la perfección de este último, se 
ocupa Balmes en el capítulo II del libro I de la Filosofía funda- 
mental, al tratar del poder de generalizar que posee el entendi- 
miento humano, haciéndolo con el fin de inquirir si existe la cien- 
cia trascendental en el orden intelectual absoluto; es decir, si 
existe una verdad de la cual proceden todas las demás. «¿Qué 
es un arte?, escribe. ¿Es un conjunto de reglas para hacer bien 
alguna cosa? ¿Y cuándo es más perfecto? Lo es tanto más cuan- 
to encierra mayor número de casos en cada regla, y, por consi- 
guiente, cuanto es menor el número de éstas. Antes de que se 
hubiesen formado las de la arquitectura, se habían construído, 
sin duda, edificios sólidos, hermosos y adaptados al uso a que se 
destinaban; pero el gran progreso de la inteligencia en lo re- 
lativo a la construcción de edificios consistió en encontrar lo 
que tenían de común los bien construídos, en fijar la causa de 
la solidez y de la belleza en sí mismas, pasando de lo individual 
a lo universal; es decir, formándose ideas generales de solidez 
y de belleza en sí mismas, aplicables a un sinnúmero de casos 
particulares: simplificando. Lo dicho de la arquitectura puede 
extenderse a las demás artes liberales y mecánicas: en todas 
se encontrará que el adelanto de la inteligencia se cifra en 
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reducir a la unidad la multiplicidad, en hacer que en el menor 
número de ideas posible se encierre el mayor número de aplica- 
ciones posible. Por esta razón, los amantes de las letras y de las 
bellas artes se afanan en busca de la idea de la belleza en 
general, con la mira de encontrar un tipo aplicable a todos los 
objetos literarios y artísticos. También podemos observar que 
los que se ocupan de artes mecánicas discurren siempre por re- 
ducir sus procedimientos a pocas reglas, y aquél se tiene por 
más adelantado que alcanza a combinar mayor variedad de los 
productos con más sencillez de los medios, haciendo depender 
de una sola idea lo que otros tienen vinculado con muchas» (16). 

En la sección II del capítulo II del libro I de la Filosofía ele- 
mental, estudiando la inventiva de la imaginación, concreta 
Balmes el fin de las artes: «El fin principal de las artes útiles 
es la utilidad; el de las bellas es la belleza; a estos fines 
debe subordinarse la inventiva de la imaginación» (17); es decir, 
«la facultad de combinar varias impresiones sensibles indepen- 
dientemente del modo con que las hemos recibido» (18). 

En el propio pasaje determina Balmes el criterio que debe 
guiar la ejecución de las obras del arte, según que se trate de 
artes útiles o bellas. «La inventiva de la imaginación puede 
ser dirigida por dos principios: la ciencia o el gusto. Entiendo 
aquí por ciencia el conocimiento de las leyes de la naturaleza; 
y por gusto, aquella impresión indefinible que nos hace los ob- 
jetos agradables o ingratos. La construcción de una galería 
será dirigida por la ciencia, si el arquitecto atiende tan sólo a 
las leyes de la gravedad y equilibrio para dar a su obra la con- 
veniente solidez; y lo será por el gusto, si el arquitecto sólo con- 
sidera el efecto que producirá a la vista» (19). 

Estabiecidos estos dos criterios que han de presidir la pro- 
ducción de las obras efecto del arte, Balmes formula las siguien- 
tes reglas para la ejecución de las mismas: 

Primera: «En ningún caso debemos ponernos en contradic- 


(16) Vol XVI de las «Obras completas» de Balmes, pág. 40. Barcelo- 
na, 1925. 

(1D Vol XX de las «Obras completas» de Balmes, pág. 37. Barcelo- 
ra 1925. 

(18) Loc. cit. 

(19) Loc cit. 
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ción con las leyes de la naturaleza, sacrificando los principios 
de la ciencia a las inspiraciones del gusto» (19 bis). 

Segunda: «En toda obra [de arte] es necesario distinguir 
entre la parte de ciencia y la del gusto. En lo primero es preciso 
atenerse estrictamente a las leyes de la naturaleza; en lo se- 
gun se debe atener a las inspiraciones de la sensibilidad, tem- 
pladas, empero, y dirigidas por los consejos de una sana razón; 
para aquello sirven la geometría, la mecánica y todas las cien- 
cias naturales; para esto aprovecha el estudio de los buenos 
modelos y el ejercicio de cuanto puede dar cultura y delicadeza 
a la fantasía y al corazón» (20). 

Tercera: «La preferencia entre lo científico o lo bello debe 
resolverse atendiendo a la profesión de cada uno. El ingenie- 
ro ha de cuidar principalmente de la ciencia; el pintor, de la 
belleza» (21). 

Termina advirtiendo, respecto a las bellas artes, que «una 
obra construída con arreglo a los verdaderos principios cientí- 
cos ya tiene su belleza natural, que, por sencilla, no deja de ser 
muy agradable» (22); y que aunque «el arte no siempre anda 
por caminos trillados», y «a veces se levanta en alas de la 
fantasía y divaga por nuevos mundos» y «el artista prescinde 
de las reglas mecánicas», sin embargo, «esa libertad sólo es to- 
lerable cuando el artista se ocupa de objetos no sometidos a las 
condiciones del universo corpóreo» (23). 

El concepto del arte de que aquí parte Balmes: confunte de 
reglas para hacer bien alguna cosa, es el corriente cuando se 
toma el arte en sentido objetivo, aunque el concepto propio y 
principal del arte sea el subjetivo, que, de acuerdo con el origen 
etimológico de la palabra ars, de, Supone el ejercicio por el 
hombre de acciones combinatorias, dispositivas o factivas de 
algo. Hablando propiamente, dice Santo Tomás de Aquino, «el 
arte es un hábito operativo» (24). Este concepto subjetivo del 


(19 bis) Loc, cit. 

(Q0) Loc. cit., págs. 38 y 39. 
(Q1) Loc. cit., pág. 39. 

(22) Idem, pág. 39. 

(23) Idem, pág. 39. 


a (24) «Ars, proprie loquendo, habitus operativus est.» Summa Theolo- 
gica, 1.2, 2a€e, q. 57, a. 3. 
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arte es el propio y principal de dicho término, porque expresa 
lo que per se es el arte. El concepto objetivo del arte: conjunto 
de reglas para hacer bien algo, es secundario y derivado respec- 
to al concepto subjetivo, porque las reglas no hacen en realidad 
al objeto, que es el término de la acción propia del arte, sino 
que únicamente guían y dirigen al sujeto artista en el ejercicio 
de la actividad artística. 

La perfección del arte, tómese éste en sentido subjetivo u 
objetivo, consiste en hacer bien las obras objeto del mismo. El 
bien del arte se ha de considerar, según Santo Tomás de Aqui- 
no, no en el mismo artífice, sino en lo artificiado; porque el acto 
que pasa a la materia exterior no es la perfección del que lo 
hace, sino la perfección de la cosa hecha (25). Luego no pa- 
rece ser rigurosamente exacto el principio establecido por Bal- 
mes: el arte es tanto más perfecto cuanto encierra mayor nú- 
mero de casos en cada regla, y, por consiguiente, cuanto es 
menor el número de éstas. La propiedad de concretar y regu- 
lar los casos posibles en el arte dentro del menor número de 
reglas hará, sin duda, que éstas sean más sintéticas y perfec- 
tas en cuanto a su formulación y proposición; pero lo que da a 
las reglas del arte la perfección que les corresponde en cuanto 
son tales reglas es únicamente la virtualidad de las mismas para 
que, guiándose por ellas, el artista realice bien y perfectamente 
las obras de arte. 

Es cierto y evidente per se que, como dice Balmes, el fin 
principal de las artes útiles es la utilidad y el de las artes be- 
llas, la belleza; y que a estos fines ha de subordinarse la inven- 
tiva de la imaginación al combinar los elementos sensibles que 
han de entrar en la obra de arte, 

Cierto, asimismo, que los criterios que guían al arte en la 
ejecución de sus obras son, como dice Balmes, la ciencia respec- 
to de las artes útiles y el gusto respecto a las bellas artes; pero 


(25) «Ars nihil aliud est quam ratio recta aliquorum operum faciendorunm, 
quorum tamen bonum non consistit in eo quod appetitus humanus aliquo 
modo se habet, sed in eo quod ipsum cpus quod fit, in se bonum est.» Sum- 
ma Theologica, 1.2, 2ae, q. 57, a. 3. «Bonum artis consideratur non in 1pso 
artífice. sed magis in ipso artificiato, cum ars sit ratio recta factibilium, 
factio enim in exteriorum materiam transiens non est perfectio facientis, 
sed facti» Summa Theologica, 1.,+ 2ae, q. 57, a. 5, ad 1um. 
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no se pueden admitir sin serios reparos los conceptos de la cien- 
cia y del gusto que aquí expone Balmes: 

«Entiendo aquí por ciencia el conocimiento de las leyes de la 
naturaleza», escribe Balmes. El conocimiento de las leyes de la 
naturaleza, de suyo da universalidad a nuestros conocimientos, 
y ésta es una propiedad del conocimiento científico; pero no es 
el constitutivo esencial del conocimiento científico. Este, según 
la clásica definición de la ciencia: cognitio rerum per causas, 
sólo está en llegar el conocimiento científico a las causas de las 
cosas; lo cual, aunque tiene, ciertamente, relación con el cono- 
cimiento de las leyes de la naturaleza, propiamente es algo dis- 
tento del conocimiento de las leyes de la naturaleza. Por esto, 
empleando la precisión y exactitud de lenguaje que siempre 
debe usar el filósofo, na puede decirse que la ciencia es el cono- 
cimiento de las leyes de la naturaleza. 

Por gusto entiende Balmes «aquella impresión indefinible que 
nos hace los objetos agradables o ingratos». Esta noción parece 
tener origen kantiano. Para Kant, el gusto es una disposición del 
alma que nos hace apreciar un objeto según el sentimiento 
agradable o desagradable, pero desinteresado, que aquél nos hace 
experimentar. 

Cierto que el gusto, en sentido estético, percibe el placer; 
pero lo percibe en cuanto que el placer es efecto producido por 
lo bello, que, según le definió a posteriori Santo Tomás de Aquino, 
es aquello cuyo conocimiento agrada (26); y las cosas bellas, se- 
gún observó San Agustín, deleitan porque son bellas, no son bellas 
porque deleitan (27). Por esto, lo exacto no es definir el gusto 
estético por el deleite, diciendo, como Balmes, que es lo «que 
nos hace los objetos agradables o ingratos», sino por la belleza, 
afirmando que gusto estético es la facultad perceptiva de lo 
bello y de lo feo. 

Las reglas y advertencias que formula Balmes respecto a la 
producción de las obras artísticas son atinadas y exactas. 


(26) «Pulchra enim dicuntur quae visa placent» Summa Theologica, 
lp, a. 5a 4 ad 1um. 

(27) «Ef prius quaeram utrum ideo pulchrae sunt [las cosas] quia de- 
lectant, an ideo delectant quia pulchrae sunt. Hic mihi sine dubitatione res- 
pondebitur: ideo delectare quia pulchra sunt.» 
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Fundándose en el hecho de que, aunque el corazón no piense 
- ni juzgue, sino que solamente sienta, dice Balmes que el senti- 
miento es un resorte poderoso, que mueve'ail alma y despliega 
y multiplica las fuerzas de ésta. Por lo cual, «cuando el enten- 
dimiento va por el camino de la verdad y del bien, los sentimien- 
tos nobles y puros contribuyen a darle fuerza y «brío; pero los 
sentimientos innobles o depravados pueden extraviar al enten- 
dimiento más recto» (28), infiere Balmes una doctrina sobre los 
deberes que dentro del orden moral incumben a los cultivadores 
de las bellas artes, doctrina que importa explicar bien: 

<La pintura, la escultura, la música, la poesía, la literatura, 
en todas sus partes, tienen deberes muy severos, que olvidan 
con demasiada frecuencia. La verdad y la virtud, he aquí los 
dos objetos a que se han de dirigir; la verdad para el enten- 
dimiento; la virtud para el corazón. He aquí lo que han de pro- 
porcionar al hombre por medio de las impresiones que le embele- 
san. En desviándose de este blanco, en limitándose a la simple 
producción del placer, son estériles para el bien y fecundas para 
el mal. El artista que sólo se propone halagar las pasiones, co- 
rrompiendo las costumbres, es un hombre que abusa de sus 
talentos y olvida la misión sublime que le ha encomendado el 
Criador al dotarle de facultades privilegiadas que le aseguran 
ascendiente sobre sus semejantes; el orador que, sirviéndose de 
las galas de la dicción y de su habilidad para mover los afectos 
y hechizar la fantasía, procura hacer adoptar opiniones erradas, 
es un verdadero impostor, no menos culpable que quien emplea 
medios quizá más repugnantes, pero mucho menos peligro- 
sos» (29). 

No obstante la claridad meridiana que a primera vista tiene 
todo esto, es menester entender bien la doctrina sobre los 
deberes morales de las bellas artes. 

El arte, en cuanto arte, no supone rectitud en la voluntad 


(98) El Criterio, cab. XIX, $ XI, vol. XV de las «Obras completas» 


de Balmes, págs. 228 y 229. Barcelona, 1925. 
(29) El Criterio, cap. XIX, $ XII. vol. XV de las «Obras completas» de 


Balmes, págs 229 y 230, Barcelona, 1925. 
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racional, implica sólo el hacer bien, perfectamente, las obras 
propias del mismo. Así, pues, el artista, en cuanto artista, puede 
ser bueno y perfecto con sólo producir obras de arte perfectas 
en sí, aunque al producirlas se aparte del fin último del hom- 
bre y, consiguientemente, obre moralmente mal. 

Esta doctrina se halla de completo acuerdo con la filosofía ca- 
tólica. Santo Tomás de Aquino escribe: «Bonum autem artificia- 
lium non est bonum appetitus humani, sed bonum ipsorum ope- 
rum artificialium; et ideo ars non praesupponit appetitum 
rectum» (30). 

Esta doctrina del Doctor de Aquino la explica del modo si- 
guiente el célebre dominico Fray Juan de Santo Tomás, catedrá- 
tico de Prima de Teología en la Universidad complutense y con- 
fesor del rey don Felipe IV: «Dicimus artem liberalem esse rec- 
tam rationem agibilium, non quatenus moralia sunt aut bonum 
reddunt operantem, sed quatenus opus ipsum reddunt bonum 
bonitatis operis, sine ordine ab bonitatem operantes, quae est 
honestas, neque ad malitiam, quae est obliquitas. Et hoc ideo 
est, quia ars non dependet in suis regulis et principiis ex recti- 
tudine voluntatis et recta intentione finis, sed potest fieri per- 
fectum opus artis, quantumvis sit prava voluntas. Unde non 
respicit bonitatem operantis, nec curat de malitia, sed solum bo- 
nitatem seu rectitudinem ipsius operis in se. Unde si datur ali- 
qua ars quae respiciat agibilia seu actiones potius quam effec- 
tus, non respicit tales actiones quatenus morales, ex intentione 
recta procedentes, aut voluntatem ipsam rectificantes..., sed 
quatenus ipsa actio in se independenter a ratione aliqua volun- 
tarii et liberi rectificabilis est et dirigibilis in adaequatione veri- 
tatis potius quam bonitatis. Unde talis directio fit per ideam et 
artem, sicut voluntarium et liberum in actionibus dirigibile est 
per prudentiam et arbitrium» (31). 

Los frailes carmelitas descalzos del Colegio de Salamanca que 
redactaron, en el siglo xv1t, el famoso Cursus Theologicus, expli- 
cando la doctrina de la Summa Theologica de Santo Tomás de 
Aquino, sostienen que no pueden existir artes intrínsecamente 


(30) Summa Theologica, 1.2, 2ae, q. 57, a. 4. 


(31) Cursus Theologici in Primam Partem Divi Thomae, tomo I, pág. 141. 
Lyón, 1663. 
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malas; porque si son verdaderas artes, tienen ya la bondad y 
perfección particulares y propias de las artes, a saber, que lo 
realizado por el arte, obra y efecto del mismo, se adecúe y con- 
forme con la idea del artífice, aunque al conseguir esto el artí- 
_ fice se aparte del último fin del hombre y Obre pecaminosamente, 
moralmente mal. Y todo esto es así porque «bonitas moralis at- 
tenditur ex proportione ad finem ultimum humanae vitae. Et 
ideo tunc homo bene moraliter operatur, quando conformatur 
huic fini, etsi ab aliis particularibus deficiat: tune vero morali- 
ter peccat, quando ab illo deficit, licet aliis conformetur. Bonitas 
vero artificialis praecise attenditur ex fine particulari quam ar- 
tifex ut talis intendit. Qui finis solum est ut artificiatum praedic- 
tae ideae conformetur juxta artificis intentionem. Unde qui bene 
finem et intentionem consequitur, quamvis ab ultimo deficiat, di- 
citur bonus artifex, qui autem ab eo deficit, licet conformetur 
intentione ad finem ultimum, peccat contra artem» (32). 

A pesar de todo, los artistas siempre son hombres, que si no 
fueran seres racionales no serían artistas; y como hombres, en 
todas las acciones libres, están sujetos a las normas de morali- 
dad, que les obligan a no cooperar al error ni al mal. 

Aungue el fin y la bondad y perfección propias del arte bello, 
en Cuanto tal, es producir obras que expresen la belleza, no puede 
el artista hacer servir al arte para otro fin de suyo malo, a saber, 
para propagar el error y el mal. Esto, evidentemente, no sería 
cultivar el arte por el arte, sino por el error y el mal. 

El objeto preferente de las bellas artes es, para Balmes, la re- 
ligión. «Desde luego convendremos—escribe en el estudio sobre 
las Obras de Don Juan Manuel de Berriozábal, marqués de Casa 
Jara, en que jamás se emplea mejor la poesía, jamás versa sobre 
objetos más propios que cuando se ocupa de asuntos de religión. 
La poesía, así como la música y la pintura, nació en los templos, 
y para los templos debe reservar sus acentos más bellos y su- 
blimes» (33). 

En esto sí que lleva razón Balmes, porque la belleza mayor y 


(32) Obra citada, tomo I, pág. 607; ed. de 1716, por José Rodríguez de 


Escobar. 
(33) Vol XIV de las «Obras completas» de Balmes, págs. 279 y 280. Bar- 


celona, 1926. 
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más excelsa es la de Dios: luego ningún objeto pueden hallar las 
bellas artes que exceda en belleza al que les ofrece la religión. 


ALGUNAS OBSERVACIONES SOBRE LAS BELLAS ARTES. 


Espigando en los escritos de Balmes pueden recogerse obser- 
vaciones muy atinadas sobre las bellas artes, que, si bien no im- 
plican gran originalidad, son discretas y pueden servir de normas 
a los artistas. 

Así, por ejemplo, en el discurso de entrada en la Academia de 
Buenas Letras de Barcelona, leído el 11 de febrero de 1942, 
que versó sobre la originalidad, Balmes encarece el mérito que 
la originalidad puede tener en las bellas artes, diciendo: «Lo que 
es original, si es bello, es más agradable, porque es más bello; 
y si es grande, es más admirable, porque es más grande» (34); 


advierte que «conviene notar que, para ciertos talentos, es un 
gran recurso la imitación; a veces, es imposible la originalidad, 
y bueno es que, si no pueden acuñar nueva moneda, al menos 
sirvan para dar circulación a la corriente. Pero para talentos 
superiores es una verdadera calamidad la imitación; es abando- 
nar su puesto; es no querer aprovechar los dones con que les 
ha favorecido el Autor de la naturaleza, y de aquí es que debe 
considerarse como un mal muy grave para la gloria literaria de 
una nación el que se arroje a imitar, porque, como es soberana- 
mente difícil que los hombres, por superiores que sean, alcancen 
a sobreponerse a la atmósfera que les rodea, todos imitarán; 
aun los primeros talentos serán arrastrados por la corriente, y 
los que podían producir obras originales de insigne mérito consu- 
mirán sus fuerzas en imitaciones más o menes felices» (35); y 
subraya la pequeñez que supone en el genio del artista el atilda- 
miento e impecabilidad en lo nimio, escribiendo: «¿Ignórase 
acaso que es malísima señal el no hallarse qué reprender en una 
producción, que esto es indicio de las reglas del artista apocado, 
y no de los osados rasgos del genio?» (36). 


(34) Vol. XIV de las «Obras completas» de Balmes, pág. 11. Barcelo- 
na, 1926. ; 


(35) Loc. cit., pág. 16. 


(36) Vol. XIV de las «Obras completas» de Balmes, pág. 24. Barcelo- 
na, 1925. 
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En el capítulo XX del libro II de la Filosofía fundamental 
advierte que: «En el arte, el tamaño no significa nada; lo único 
a que se atiende es la proporción, o sea la relación. Un retrato 
de finísima miniatura nos presenta la persona con igual viveza 
que otro de dimensiones naturales. Aplíquese el mismo principio 
a la variedad de los objetos abrazados por el arte; en ninguno se 
notará que el pensamiento artístico se refiera directamente a la 
magnitud; la proporción, lo relativo, es todo; lo absoluto no es 
nada» (37). 


CONCEPTO DE LA LITERATURA Y DOCTRINA SOBRE CRÍTICA LITERARIA. 


De las distintas bellas artes, de la que más se ocupó Balmes 
fué la literatura. 

Ante todo, Balmes, en el artículo titulado «Instituto histórico 
de París», que apareció en el número 23 de la revista La Civili- 
zación, correspondiente a la primera quincena de agosto de 1842, 
fija el concepto de la literatura discurriendo de este modo: 

No son admisibles los siguientes conceptos del término lite- 
ratura: La literatura es la expresión de la sociedad. La literatura 
es la forma del pensamiento. La literatura es la expresión de las 
necesidades, deseos y hasta caprichos de la sociedad entera. 

El mejor procedimiento para fijar acertadamente el sentido 
exacto de la voz literatura es atender al significado que ella 
posee comúnmente, no ya dentro de la esfera científica, sino en 
el léxico de la generalidad de los hombres, porque éstos son los 
que fijan el sentido de las palabras. 

Aplicando este procedimiento a la palabra literatura, tene- 
mos: 1. Que ese nombre no se aplica más que a la expresión del 
pensamiento por medio de la palabra oral o escrita. 2.” Que no 
se llama literatura a lo que sólo tiene relación con las ciencias 
propiamiente dichas, es decir, a lo que se dirige exclusivamente 
al entendimiento. 3. Que si se pasa a examinar el lenguaje, el 
mérito del estilo, la parte de belleza, de interés de la obra, enton- 
ces hemos entrado ya en el terreno de la literatura; así es que 
decimos que tal obra tiene un excelente mérito científico, pero 


(37) Vol. XVII de las «Obras completas» de Balmes, págs. 275 y 276. Bar- 
celona, 1925. 
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que es miserable bajo el aspecto literario; y que cuando se 
reúnen las dos circunstancias, el fondo de la ciencia y la manera 
agradable e interesante de presentarla, decimos que el escritor 
se ha manifestado tan sabio como buen literato (38). 

De aquí concluye Balmes cuál es para él el sentido exacto y 
la significación precisa de la palabra literatura: «De estas con- 
sideraciones se infiere que la literatura comprende la expresión 
del pensamiento, hablada o escrita, pero que no es esto lo que la 
constituye, sino el ser considerada esta expresión en cuanto 
bella, o sublime, o interesante; en una palabra, en cuanto de un 
modo o de otro afectó el corazón o la fantasía» (39). 

En la disertación académica De la originalidad, Balmes en- 
carece la superioridad de la originalidad respecto a la imitación 
dentro de la literatura, escribiendo así: «El mérito de la litera- 
tura consiste en la perfecta y atinada imitación de la natura- 
leza, pero el imitador de la literatura no imita a la naturaleza, 
imita al literato. Esta indicación señala una diferencia inmen- 
sa. Desenvolvamos este pensamiento. Los trabajos literarios, to- 
mando esta palabra en su extensión más lata, y si se quiere, 
más vaga, no son más que la expresión de nuestro pensamiento, 
comprendiendo en este vocablo toda operación o pasión de nues- 
tra alma. Pues bien: esta expresión nunca será la verdadera, la 
propia, si no es original; faltarále más o menos la primera de 
todas las cualidades de toda buena producción: la naturalidad, 
la verdaúá. Cada individuo, cada nación, cada época, tiene su 
carácter, tiene su modo de ver las cosas, de imaginarlas, de sen- 
tirlas. Prestar lo del uno al otro es transformar el orden natural 
y, por lo tanto, poner en tortura las facultades del alma; es 
atajar su expansión, es secar las fuentes de lo bello y de lo 
sublime» (40). 

En el párrafo 1 de los Apuntes de teoría literaria estudia Bal- 
mes las relaciones entre la sociedad y la literatura. La tesis que 
en este punto defiende el escritor catalán es «que hay un estre- 


(38) Vol XIV de las «Obras completas» de Balmes, pág. 49. Barcelo- 
na, 1926. 


(39) Loc cit. 


(40) Vol XIV de las «Obras completas» de Balmes, pág. 11. Barcelo- 
na, 1926. 
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cho enlace entre la sociedad y las letras, que hay entre ellas 
relaciones de suma importancia» (41). 

De dos modos prueba Balmes este aserto: 1.2 Por la «eXpe- 
riencia, atestiguada por la historia de todos los pueblos» (42). 
2." Por el hecho cierto de «que en cada nación, en cada época, 
hay ciertas influencias físicas y morales que, ora procedan de 
los hechos anteriores, ora dimanen de circunstancias presentes, 
con más o menos generalidad, más o menos eficacia, producen 
y determinan convicciones, giro de ideas, carácter de sentimien- 
to, fisonomía de hábitos y costumbres. El común de los hombres 
está sujeto a los efectos de esa atmósfera moral que le rodea, 
y aun al hombre más privilegiado no le es dable sustraerse en- 
teramente de tamaña influencia» (43). 

Pero Balmes no sólo se preocupó de estudiar cuestiones lite- 
rarias, sino que procuró ser literato, escribiendo poesías, de las 
que más adelante y en el lugar adecuado hemos de decir algo; 
y planeando una extensa novela de tesis religiosa, social y polí- 
tica, cuyo título parece iba a ser Un monje y un proscrito (44), 
de la cual novela se conserva un buen trozo del principio (45). 

Por lo que se ve en estas primeras páginas de la novela, Bal- 
mes no estaba destituido de aptitudes para este género litera- 
rio, aun cuando, ciertamente, no prometiera llegar a ser un Cer- 
vantes, un Manzoni o un Pereda. 

También se ejercitó Balmes en la crítica literaria. Escribió, 
al efecto, algunos trabajos de esta índole sobre la poesía de los 
hebreos, los griegos y los romanos; sobre Voltaire y Chateau- 
briand (46); y sobre la poesía y escritos en prosa de don Juan 
Manuel de Berriozábal, marqués de Casa Jara (47). 

El concepto que Balmes ofrece de la literatura, en cuanto 
arte bella, es exacto: «la expresión del pensamiento, hablada o 


(41) Vol. 11 de las «Obras completas» de Balmes, pág. 127. Barcelona, 1925. 

(42) Loc. cit., pág. 128. 

(43) Loc. cit., pág. 128. : > 

(44) Don Benito García de los Santos, muy amigo de Balmes, conoció y 
detalla el plan de esta novela. 

(45) Véanse las pás. 99 a 123 del vol. 11 de las «Obras completas» de 
Balmes. Barcelona, 1925. 

(46) Véanse las págs. 125 a 167 del vol. II de las «Obras completas» de 
Balmes. Barcelona, 1925. 

(47) Véanse las págs. 246 a 284 del vol. XIV de las «Obras completas» 
de Balmes. Barcelona, 1926. 
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escrita... en cuanto es bella»; es decir, la literatura, en cuanto 
una de las bellas artes, es la manifestación de la belleza por 
- medio de la palabra oral o escrita. 

Las observaciones balmesianas sobre la superioridad de la 
originalidad respecto a la imitación dentro de la literatura, son, 
también, atinadísimas: no cabe duda que el literato que posee 
originalidad es muy superior al que sólo sabe imitar; y que la 
originalidad, más bien que la imitación, es quien da a la obra 
literaria la naturalidad y verdad que debe aspirar a tener. 

Como detalle interesante dentro del orden filosófico, debe 
subrayarse el concepto del pensamiento que ofrece Balmes al 
presentar la literatura como «la expresión de nuestro pensa- 
miento», «comprendiendo en esta palabra toda operación o pa- 
sión de nuestra alma». 

En sentido estricto, y para la Filosofía perenne, pensar es la 
acción del entendimiento por la cual éste medita, examina, juz- 
ga...; y pensamiento es el término de la acción de pensar, la 
realidad, el concepto que produce el entendimiento al pensar. 
Por consiguiente, el pensar y el pensamiento son algo que úni- 
camente corresponde al entendimiento; y sólo usando de la me- 
táfora que consiste en tomar la facultad que produce una ac- 
ción por esta misma acción producida, se dice que el entendi- 
miento es el pensamiento, y se designa con este nombre a aquella 
facultad. 

Balmes, empero, amplía la comprensión del término pensa- 
miento hasta incluir en él toda operación o pasión del alma. En 
esto, el escritor ausetano se aparta de la Filosofía tradicional y 
sigue a la Filosofía moderna, singularmente a Descartes, para 
quien pensar es dudar, entender, afirmar, negar, querer, no que- 
rer, imaginar, sentir (48). 

Asimismo son ciertas las relaciones entre la sociedad y la 
literatura que Balmes observa. El segundo de los argumentos que 
presenta nuestro autor para justificar la existencia de tales rela- 
ciones no va propuesto en forma que pueda ofrecerse como 
modelo de vigor dialéctico, ni mucho menos. 


(48) En la Meditatio II, Descartes escribe así: «Quid igitur sum? Res 
cogitans. Quid est hoc? Nempre dubitans, intelligens, affirmans, negans, no- 
lens, imaginans quoque et sentiens.» Ed. Amsterdani, 1698. Renati Cartei 
Opera omnia, vol. 11, pág. 11. 
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LA POESÍA. OBSERVACIONES SOBRE LA MISMA. 


También se ocupó Balmes con algún detenimiento de la 
“poesía. 

Esta, para el filósofo de Vich, es indefinible, io cual no obsta 
para que sea una realidad inequívoca: «¿Qué importa—escribe 
en el párrafo II de los Apuntes de teoría literaria—que no pueda 
definirse la poesía? ¿Dejará por esto de ser una realidad, y una 
realidad de alta trascendencia? ¿Quién ha definido jamás un 
corazón maternal? ¿Y es por esto una vana ilusión? ¿No es un 
hecho a que debemos nuestra vida y la sociedad su existencia? 
Menguado es el hombre que todo quiera definirlo» (49). 

No obstante esta indefinibilidad de la poesía, Balmes des- 
«cribe así lo que ella es: «la poesía es una expansión del alma, 
en que, impulsada por una inspiración misteriosa que se derra- 
ma en armoniosos acentos, retrata los grandes espectáculos y las 
bellezas de la naturaleza, las esceñas de la sociedad, bañando 
sus cuadros de los sentimientos que experimentamos al presen- 
Ciarlos o recordarlos; o que expresa tal vez una creación ideal, 
un nuevo mundo que viera su mente en un divino arrobo o que 
afectase a su corazón en un latido celeste» (50). 

En el párrafo IX del capítulo XIX de El Criterio, al tratar 
de la cautela y reflexión que exige la impresionabilidad de los 
poetas, da Balmes una somera descripción de lo que son éstos 
los y las bellezas de la naturaleza, bañando sus cuadros de los 
y, consiguientemente, de lo que es la poesía. «Los poetas, los 
verdaderos poetas, es decir, aquellos hombres a quienes ha otor- 
gado el Criador elevada concepción, fantasía creadora y cora- 
zón de fuego, están más expuestos que los demás a dejarse llevar 
por las impresiones del momento. No les negaré la facultad de 
levantarse a las más altas regiones del pensamiento, ni diré que 
les sea imposible el moderar el vuelo de su inteligencia ni adqui- 
rir el hábito de juzgar con acierto y tino; pero, a no dudarlo, 
habrán menester más cautela de reflexión y mayor fuerza de Ca- 
rácter que el común de los hombres» (51). 


(49) Vol. 11 de las «Obras completas» de Balmes, pág. 138. Barcelona, 1925. 


(50) Loc. cit. z 
(51) Vol. XV de las «Obras completas» de Balmes, pág. 220. Barcelo- 


na, 1925. 
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Ciertamente que siendo indefinible el poeta para Balmes, no 
parece muy fundado que exijamos al escritor ausetano que, de 
modo preciso y concreto, fije cuál es, a su juicio, el constitutivo 
esencial que da a la poes'a su naturaleza propia y característica; 
pero, al decir que la poesía es «una inspiración del alma que se 
derrama en armoniosos acentos, retrata los grandes espectácu-— 
los y las bellezas de la naturaleza, nañando sus cuadros de los 
sentimientos que experimentara al presenciarlos o recordarlos; 
o que expresa tal vez una creación ideal, un nuevo mundo que: 
viera su mente en un divino arrobo, o que afectara su corazón 
con un latido celeste» (52), más que a la mímesis aristotélica. o: 
imitación bella de la naturaleza; y que a la teoría de la ficción,. 
que desarrolló el canciller inglés lord Bacon y que ya anterior- 
mente había expuesto nuestro don Iñigo López de Mendoza en el 
proemio o carta que con sus obras envió al condestable don Pe- 
dro de Portugal, cuando dijo: «¿E qué cosa es la poesía... si non un. 
fingimiento de cosas útiles encubiertas o veladas con muy fer- 
mosa cobertura, compuestas, distinguidas e scandidas por cierto- 
cuento, peso e medida?» (53); y que a la explicación kantiana: 
arte de presentar cual si fuera un tema intelectual lo que sólo: 
es un libre juego de la fantasia; y que a la de von Schelling, de 
ser la poesía la actividad inconsciente y espontánea que concurre 
a la producción de las obras de arte; y que a cualquiera otra de 
las muchas hipótesis que se han formulado para determinar la 
nota que da a la poesía su ser de tal, recuerda, a mi entender, la 
descripción balmesiana la doctrina platónica sobre el constitu- 
tivo de la poesía: ésta es un entusiasmo o furor divino que des- 
ciende al poeta de la idea pura de la belleza, y que hace que—se- 
gún dijo Hégel—sea la poesía la única de las bellas artes que no 
se dirige a los sentidos externos, sino que directamente va a la 
imaginación y al entendimiento, no de modo razonador, analí- 
tico, comparativo o abstracto, sino intuitivo y sintético, trasun- 
to de la unidad del universo y de los seres que le constituyen, 


para expresar asi la belleza que existe en el mundo Tísico y en 
el intelectual o moral. 


(52) Loc. cit. 


(53) Págs. XLIX y L del tomo 1 de la Colección de poseías castellanas 


anteriores al siglo XV, publicada por don Tomás Antonio Sánchez. Ma- 
drid, 1779. 
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De acuerdo con su doctrina general sobre el mérito de la ori- 
ginalidad, Balmes es poco partidario de la imitación poética, 
porque «toda poesía imitadora pierde sus hermosos caracteres, 
cual es la originalidad, la sencillez y naturalidad, y... es casi 
imposible que un poeta imitador tenga todo el mérito que ten- 
dría si se hubiera abandonado al impulso de sus propias im- 
presiones». 

Al pregonar así la superioridad de la originalidad sobre la 
imitación, Balmes no se refiere ni rechaza la mímesis aristoté- 
lica, sino la imitación de otros poetas. En tal sentido, la doctri- 
na balmesiana es aceptable, y la originalidad poética muy supe- 
rior a la imitación, 

Para Balmes, el principal factor que interviene en el numen 
poético parece ser la sociedad, el medio ambiente que rodea al 
poeta. Este, para el pensador de Vich, «es siempre más o menos 
una viva expresión de la sociedad en que vive y... sus creaciones 
son siempre el resultado del ambiente que respira» (54). Para 
confirmar esta ley, Balmes examina los rasgos distintivos de la 
poesía entre los hebreos, los griegos y los romanos. 

Indudablemente, la sociedad que rodea al poeta, el medio am- 
biente, es factor de importancia grandísima en la poesía; ¿pero 
es el principal y más importante de los factores que intervienen 
en ella? Parece que si Balmes es consecuente con la doctrina que 
antes expusimos sobre el constitutivo de la poesía, debe respon- 
der que no. Si el constitutivo de la poesía es, como parece, para 
Balmes, la inspiración, el entusiasmo platónico, evidentemente 
es éste, y no la sociedad, el medio ambiente, el factor principal! 
que interviene en el numen poético; como que sin él es impo- 
sible, repugna, la existencia de verdadera poesía, mientras que 
sin la intervención de la sociedad o medio ambiente, será difí- 
cil, pero no hay repugnancia en que se dé verdadera poesía. 

La poesía debe servir, según Balmes, de medio de evangeli- 
zación. En el artículo que nuestro escritor consagró a las Obras de 
don Juan Manuel de Berriozábal, marqués de Casa Jara, publicado 
en el número del 7 de septiembre de 1844 en la revista La Socie- 
dad, escribe: «Desearíamos, pues, que el señor de Berriozábal, sin 


(54) Vol II de las «Obras completas» de Balmes, pág. 143. Barcelona, 
1925. Apuntes de teoría literaria, $ TL. 
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disminuir en nada su piadoso fervor y tierno ascetismo, aprove- 
chase las bellas cualidades de su talento poético, dedicándose a. 
trabajar en el sentido indicado, e imprimiendo a sus composicio- 
nes un sello filosófico que se hermanase con la pureza de la doc- 
trina y la santidad de los afectos; quisiéramos que sus compo- 
siciones no sirvieran tan sólo de pábulo a la devoción de las 
almas piadosas, sino que el tibio, el incrédulo, el indiferente, en- 
contrasen en ellas pensamientos fuertes que excitasen vivamen- 
te su atención, y los convidasen a meditar; afectos enérgicos,. 
que, sacudiendo hondamente su corazón, hiciesen resonar en 
sus oídos el zambo de una eternidad que viene en pos de un tiem- 
po que pasa; quisiéramos que, al encontrarse los hombres sin 
fe con un escritor que la tiene viva, los hombres sin amor ni 
esperanzas, con quien.canta tan hermosamente los consuelos y 
dulzura del alma que espera y ama, sintiesen que al fijar sus 
miradas en el cielo no se olvida de las miserias de la tierra, que 
las conoce, que participa de ellas, que las compadece vivamente, 
que, al despedirse para regiones de paz y bienandanza, dice un 
tierno adiós a los desgraciados que ciegos de orgullo, o enfla- 
quecidos por otras pasiones, continúan arrastrándose por este 
suelo de infortunio, esperando con insensata indiferencia la for- 
midable hora en que Dios, indignado, venga a pedirles cuenta 
de haber vivido largos años sin cuidarse de conocer su origen, 
de haber mirado cuál se avanzaba hacia ellos la muerte, sin 
preguntar lo que había más allá del sepulcro» (55). 

Esta doctrina, tan cristiana, edificante y laudable, es preciso 
entenderla conforme a lo que anteriormente expusimos sobre los 
deberes que en el orden moral corresponden a las bellas artes 
y a los poetas. Recuérdese esta doctrina, tomista inclusive, se- 
gún antes vimos. 

Además de estas observaciones sobre la poesía, Balmes escri- 
bió muchos versos: un tomo completo de 309 páginas ocupan 
las poesías balmesianas en la edición crítica de sus Obras com- 
pletas, preparada por el P. Casanovas (56). Estas composicio- 
nes, compuestas casi todas en castellano y algunas en catalán, 


(55) Vol XIV de las «Obras completas» de Balmes, págs. 282 y 283. 
Barcelona, 1926. 


(56) Es el vol, III. Barcelona, 1925. 


LA DOCTRINA ESTETICA DE BALMES 95 


prueban que Balmes no tenía para la poesía las excepcionales 
aptitudes que poseía para los estudios filosóficos. 

También escribió Balmes prosa poética. Tal es el trabajo in- 
titulado El huerto de Getsemaní (57). Según los propios editores 
“de las Obras completas balmesianas, este escrito «hay que con- 
tarle entre los tres o cuatro pecados literarios de este género 
que cometió Balmes, contagiado por el mal de su época». (58). 


00€ 
CONCLUSION 


Esto es lo principal, si no lo único, de la doctrina estética de 
Balmes: incompleta y fragmentaria, como se ve, y en algunos 
puntos evidentemente equivocada. No es grato tener que deci 
esto, porque Balmes es un autor sumamente benemérito para la 
Religión Católica y para la ciencia española; pero la imparcia- 
lidad obliga a reconocer que la importancia y el acierto que en 
lo estético corresponden al escritor de Vich están muy distantes 
de los que, dentro de la más estricta justicia, le pertenecen como 
apologista católico y como filósofo de personalidad propia sin- 
gularísima. Y no es que a Balmes le faltasen dotes intelectuales 
para haber sido un eximio escritor de Estética, sobre todo de la 
primera parte de esta ciencia y el fundamento de toda ella, 
de metafísica estética: es que no entró en los planes del filósofo 
ausetano estudiar ex profeso y con detenimiento la ciencia de 
la hermosura y de las bellas artes; y por esto, pudiendo haber 
sido un verdadero filósofo de la Estética, no lo fué; con lo cual 
quién más ha salido perdiendo no es el renombre que en lo 
filosófico corresponde al pensador catalán, que aun sin esto tiene 
base y consistencia inconmovibles, sino nosotros, sus lectores y 
discípulos, que nos hemos visto privados de las enseñanzas esté- 
ticas que hubiera dejado a la posteridad el genio soberano que 
escribió El Criterio, la Filosofía fundamental y El Protestantismo 
comparado con el Catolicismo. 

MARCIAL SOLANA 


(57) Págs. 87 a la 93 del vol. XIV de las «Obras completas» de Balmes, 
Barcelona 1926. Ñ 

(58) Vol. XIV de las «Obras completas» de Balmes, pág. 95, Barcelo- 
na, 1926. 
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Bernardo G. Monsegú 


¿Puede hablarse de una cultura y, en especial, 
de una filosofía del Renacimiento? 


LA CULTURA DEL RENACIMIENTO 


SUMARIO 


I.—Luis Vives, filósofo y personificación del Rena- 


cimiento, al dar nombre al Instituto de Filo- 
sofía, hace que asociemos a su recuerdo el de 
la época en que vivió, poniendo en el ánimo 
deseos de aquilatar el mérito de una cultura, 
en especial de una filosofía, cuya más alta 
representación ostenta. 


II.—El Renacimiento, como fecha histórica que se 


arroga tal nombre, no responde a un con- 
tenido real lo suficientemente estimable en 
el campo de la cultura para tal exclusivismo. 
Simplismo y arbitrariedad de la división de 


la cultura en épocas de Edad Media y Re- 
nacimiento. 


T11.—La vuelta a lo antiguo en el Renacimiento, he- 


cha sin espíritu propio, contradice al ideal 
del arte clásico. 


IV.—El Renacimiento, al quebrar la línea de la tra- 


dición cultural del Medievo, no sólo retardó 
el progreso, sino que preparó el camino a los 
males que hoy aquejan a la civilización. 


LA CULTURA DEL RENACIMIENTO 


1. NOMBRES E IDEAS QUE SE ASOCIAN. 


La personalidad de Luis Vives, que hoy resurge con trazos 
más vigorosos, al hacerse su nombre símbolo y consigna del re- 
nacimiento cultural particularmente filosófico de España, hace 
que espontáneamente se asocie al nombre de Luis Vives el del 
Renacimiento, de quien fué el filósofo valenciano, sin duda al- 
guna, la personificación más elevada y «artífice, al decir de Me- 
néndez y Pelayo, el más poderoso de los grandes obreros del 
Renacimiento». 

Y en virtud de esta asociación de ideas, se nos ocurre pen- 
sar: si Vives es la personificación más elevada del Renacimiento, 
y, como quería el mismo Menéndez y Pelayo, «prez la más alta 
de nuestra España», habrá que convenir, o que el Renacimiento 
es la época más gloriosa de la cultura, o que si Vives fué gran- 
de, lo fué no por el Renacimiento, sino a pesar del Renacimien- 
to; no por lo que tiene de la época, sino por lo que la trans- 
ciende. Para los que hacen del Renacimiento período el más 
brillante de las letras y del espíritu humano en general, recono- 
cer a Vives como a su más alto representante, como al humanista 
más acabado y completo, ya que no el más jaleado y sonado 
(recuérdese a Erasmo), no es cosa que deba admitir la menor 
duda o encontrar oposición. Vives alcanzó, en efecto, como ha 
dicho J. Bautista Santandréu en el Estudio preliminar «al Opus» 
vivista, la plenitud del concepto encerrado en aquella palabra: 
Humanidad. Pero para los que juzgan al Renacimiento con 
menos benignidad, considerándole como una época en que la 
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cultura fué más aparatosa que sustantiva, obra de remedo y no 
de creaciones geniales; de desenterramiento de antiguas ideas 
y no de aportación de nuevas; época, en fin, de despilfarro y no 
de acumulación de energías; si a Vives se le ha de conceder un 
valor, y valor muy alto, en la historia de la cultura, ello ha de 
ser más que en consideración a su carácter de hombre del Re- 
nacimiento, al de ser tipo de un humanismo integral, racional y 
cristiano a la vez, que, por encima de toda estrechez de espacio 
o tiempo, hunde sus raíces en la antigúedad clásica y cristiana, 
crece a través de toda la Edad Media y florece con toda la 
viveza de colorido y pompa de ornamentación que trajeron las 
nuevas aficiones literarias y artísticas por la belleza de las for- 
mas clásicas. Es a esta luz, según: mi juicio, a la que debe estu- 
diarse la obra de Vives, particularmente su filosofía. Todo lo que 
hay en ella de sustantivo, de valioso y perdurable, cae fuera del 
Renacimiento. Si Vives adopta una actitud muy de su época, en 
lo que toca a gustos y aficiones literarias, en lo que es ornato y 
buen ver de una cultura, pero no cultura, en lo fundamental 
y que da nervio y contextura al edificio científico, Vives perma- 
nece fiel a la trayectoria iniciada o continuada por los Padres 
y Doctores de la Iglesia, y su obra filosófica cae de lleno en el 
marco de esa que con frase feliz de Leibniz se ha dado en llamar 
FILOSOFÍA PERENNE. 

Mas no es mi intento enjuiciar hoy la labor cultural y filosófñi- 
ca de Vives. Quédese ello para otra ocasión más oportuna. Lo 
que sí podemos afirmar desde ahora es, que no es posible estu- 
diar ni valorar debidamente la obra vivista, en especial su filo- 
sofía, sin tener en cuenta y penetrar bien el alcance y tras- 
cendencia de la cultura imperante a la sazón que Vives filosofaba, 
por tratarse de un filósofo que, como ningún otro, quizá, de la 
época bebió el espíritu y se asimiló las esencias, no sin depurarlas 
antes en su cerebro, tan español como cristiano. 

Vamos, pues, a ver con la mayor brevedad que nos sea po- 
sible, cuál es el mérito, cuáles las características y, sobre todo, 
cuál la originalidad de lo que se ha dado en llamar cultura y 
filosofía del Renacimiento. 

Comprendo que la valoración exacta de un período histó- 
rico tan complejo como es el que nos proponemos examinar 
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no puede hacerse muy de pasada, so pena de excluir de nues- 
tra consideración aspectos y pormenores que tienen siempre 
singular importancia cuando se trata de enjuiciar una épo- 
ca que se revela proteica como ninguna. No obstante, procura- 
: ré ceñirme lo más posible, sin dejar por ello de dar una 
como semblanza de toda la obra cultural del Renacimiento y del 
espíritu que le animó en sus distintas manifestaciones literarias 
o artísticas. Sólo así podremos conocer el medio ambiente en 
que se desenvolvió la filosofía que nos hemos propuesto examinar 
y que tanto puede servirnos para enjuiciarla debidamente, a 
ella y a los que filosofaron en ella. 


2. UN EQUÍVOCO EN LA PALABRA RENACIMIENTO. 


No está en mi ánimo hacer aquí el examen o análisis inte- 
gral de ese gran complejo histórico que hemos dicho constituye 
“el período que se comprende con el nombre de Renacimiento. 
Es ello empeño demasiado fuerte y empresa que únicamente los 
titanes de la inteligencia pueden, sin orgullo, acometer y con 
resultados prácticos concluir. A mí me basta con exponer concep- 
tos y aclarar ideas que andan en labios de todos, pero que muy 
pocos saben aquilatar justa y debidamente. 

La palabra renacimiento es tan antigua como lo es el len- 
guaje humano, y tanto los renacimientos como los modos de re- 
nacer en cualquier orden determinado. Por un acuerdo conven- 
cional se ha dado en llamar Renacimiento por antonomasia al 
período histórico cuyo esbozo vamos tejiendo. El por qué de 
esta exclusiva que se arroga esta época sobre las demás no 
aparece bastante claro, quiero decir justificado, por lo que ahora 
vamos a ver. Desde luego, si bien alguno de los protagonistas del 
Renacimiento se denominó a sí mismo alguna vez renaciente, 
como, por ejemplo, Marsilio Ficino, cuando decía: «Tengo dos 
padres: el corporal, a quien debo la existencia, y Cosme de Mé- 
dicis, al que debo mi renacimiento», estaban ellos muy lejos de 
pensar que llegarían a ejercer semejante monopolio de la pa- 
labra renacimiento. 

Por éste entendemos hoy un período histórico caracterizado 
por la resurrección de las antiguas formas literarias o artísticas 
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de griegos y romanos, período que se inicia en el siglo xIv en Ita- 
lia, más concretamente en Florencia, donde el griego Manuel 
Chrysoloras, citado por Palla Strozzi en 1396, formó toda una 
generación de humanistas, o, por mejor decir, helenistas. El 
verdadero apogeo renacentista hay que ponerlo, sin embargo, en 
el siglo xv, cuando alcanzó su cénit, gracias a la más constante 
comunicación establecida entre griegos y latinos con motivo del 
tamoso concilio celebrado en Florencia para llegar a un acuerdo 
entre las dos iglesias: oriental y occidental, y en el que inter- 
vino el mismo emperador de los griegos, acompañado de nume- 
roso séquito, en el que no faltaron literatos y hombres ilustres 
tales como Gemisto Pletón y el Cardenal Besarión, ambos cie- 
gos admiradores de Platón, a cuya defensa y divulgación consa- 
graron la lengua y la pluma, agrupando en torno suyo no pocos 
discípulos, entre los que se contaba, por parte de Gemisto, al 
mismo Cosme de Médicis. 

Tras de Florencia, con el gran Cosme de Médicis a la cabeza, 
viene Nápoles, con Alfonso V de Aragón, el que, al decir de 
Menéndez y Pelayo, con el mismo «irresistible ímpetu bélico con 
que había expugnado la opulenta Marsella y la deleitable Par- 
ténope, se lanza encarnizadamente sobre los libros de los clási- 
COs, y sirve por su propia mano la copa de generoso vino a los 
gramáticos...». ; 

A estas dos ciudades siguen Mantua, con los Gonzagas; Ferra- 
ra, con los Estes, y Venecia, con los Aldo Manucio. Y a este hervor 
literario, consistente en desenterrar los antiguos modelos de 
belleza clásica, es a lo que se ha dado en llamar Renacimiento 
por antonomasia, siquier no convengan todos en señalar con 
exactitud la característica de esta nueva época. Unos la ponen 
en la renovación de las antiguas formas literarias; otros, en el 
estudio directo de la Naturaleza, y, otros, en un humanismo inde- 
pendiente de toda tutela o subordinación religiosa. 

Nuestro concepto actual de Renacimiento, concepto vulgari- 
zado y consagrado ya por casi todos los tratadistas de Historia, 
parece haber sido obra. del joven profesor de Basilea Jacobo 
Buctard, que, hacia los años 1855-59, publicó un trabajo sobre 
La cultura del Renacimiento en Italia. Allí se hace del Renaci- 
miento grito de oposición a la Edad Media; se le considera como 
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una actitud espiritual nueva, adoptada por la Humanidad en 
un período determinado de su historia, tendente a crear una 
concepción de la vida y del mundo distinta, y acaso opuesta, a 
la que predominaba en el anterior. 

Aun reconociendo el hecho de esta desviación efectiva de la 
trayectoria espiritual, predominante en la Edad Media al comen- 
zar la Edad Moderna, es necesario guardarse de incurrir en un 
equívoco muy común cuando se trata de valorar los contenidos 
culturales del Renacimiento y la Edad Media. Esta división en 
épocas de Renacimiento y Edad Media, hecha para significar 
novedad y mejoría en la una, y atraso y tinieblas en la otra, es 
demasiado convencional y arbitraria; peca de excesivamente 
simplista, pues parece querer establecer fronteras entre las dis- 
tintas fases de la Humanidad culta, coartando su múltiple ac- 
ción y empeñándose en querer ver en cada época directrices y 
orientaciones que son exclusivas o peculiares de un determinado 
lapso de tiempo, por oposición a otro. Heimsoet, en su magní- 
fico libro Los seis grandes temas de la metafísica occidental, ha 
hecho a este respecto atinadas consideraciones sobre Renaci- 
miento y Edad Media, estudiando esta disyunción en orden a los 
problemas planteados por uno y otra. 

La línea divisoria entre ambas épocas suele trazarse dema- 
siado arbitrariamente, sobre todo en el terreno cultural. La divi- 
sión por fechas no responde muchas veces a contenidos reales 
estimables. Y, sin embargo, éstos son los que debiéramos única- 
mente tener siempre en cuenta en la clasificación o división de 
la historia de la cultura. «En los nombres de Edad Media y de 
Renacimiento—dice este escritor alemán—están contenidas toda 
una teoría y una valoración. Preguntar por el comienzo de la 
Edad Media en la historia de la Filosofía, significa, desde luego, 
preguntar qué es lo que define el pensamiento de esta nueva 
edad en lo más íntimo, y en qué se diferencian sus últimos con- 
tenidos y perspectivas de los de las edades pretéritas.» Se dice, 
por ejemplo, que al iniciarse el éxodo de los griegos hacia Ita- 
lia, con la caída de Constantinopla en poder de los turcos, se 
soltaron las amarras que mantenían sujeta a servidumbre a la 
Filosofía, y comenzó la nueva era de la Filosofía con su carácter 
laico. Pero al Renacimiento, ni aun en esto, que por otra parte 
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es bien triste gloria, le cabe el honor de la paternidad, pues 
precedentes de un movimiento y de una tendencia laica los te- 
nemos en la teoría de las dos verdades de Guillermo Occám, en 
la oposición de éste a la Iglesia y en su defensa del poder estatal. 

En esta concepción, al pensamiento humano, considerado a 
través de su marcha en la Historia, se le quiere clasificar en 
serie, se le pone en cuadros perfectamente delimitados y alter- 
nativos, que ofrecen para cada época de la Historia una espe- 
cial visión de la actividad espiritual del hombre, que excluye, 
o hace pasar inadvertidas las demás. 

Más claro; tratándose del desarrollo cultural de los pueblos, 
esa división en épocas de Renacimiento y de Edad Media nos 
parece un absurdo, porque puede darse el caso, y se da, de que 
la aptitud espiritual que se cree característica de un período o 
de una época se dé también en el otro, siendo comunes a ambos, 
oa uno al menos de ellos, las distintas actitudes que se nos quie- 
ren presentar como excluyéndose en una misma fase del des- 
arrollo cultural de un pueblo. Así sucede, verbigracia, respecto 
de la Edad Media, en la que, con muchísima razón, alguien ha 
visto una serie de renacimientos, tal vez más hondos, y, desde 
luego, más duraderos que el que en la Historia se conoció con el 
nombre de tal. 

Por consiguiente (interpretando el pensamiento, a mi ver, de 
Menéndez y Pelayo en una de sus cartas a don Alejandro Pidal y 
Mon), por Renacimiento no debería entenderse ese período que 
corre desde la caída de Constantinopla hasta principios del si- 
glo xvi, sino más bien una tendencia general del espíritu huma- 
no en cualquier época de la Historia, lo mismo en la Edad Media 
que en la Edad Moderna, consistente en la actividad ejercida por 
el espíritu para apropiarse el tesoro cultural acaudalado por las 
distintas generaciones, mejorándolo y perfeccionándolo con nue- 
vas. aportaciones sacadas del estudio de la Naturaleza y de la 
experiencia inequívoca de los siglos. 

En este sentido, el Renacimiento podemos hallarlo en plena 
Edad Media, y aún más, me atrevo a afirmar, llevando el pensa- 
miento de Menéndez y Pelayo más allá, quizá, de lo que él pensa- 
ra: que lo que se llama Renacimiento, por oposición a la Edad 
Media, es menos Renacimiento que esa Edad; y más todavía, que 
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bajo muchos aspectos el Renacimiento no fué tal, sino retroceso, 
justificándose así el grito que modernamente se ha levantado, y 
del que se hizo eco Berdiaeff de: vuelta a una Edad Media. 

El Renacimiento no supo hacer triunfar a Dios, por consi- 
guiente ni a la verdad ni al bien, en las ciencias, en las artes, 
en las instituciones y en la vida. «Despilfarró en poco tiempo 
—£omo ha escrito el señor Pemán—las reservas metafísicas de 
espiritualismo y de moral que la Edad Media había acumulado.» 
Esparció mucho y recogió poco. Por eso el Renacimiento es 
menos renacimiento que la Edad Media, por carecer de solidez 
y de base metafísica. En lo que le supera es sólo en lo extrínseco 
y aparatoso: adornos del lenguaje, bizarrías de estilo y perfec- 
ción de formas. En lo sustantivo e intrínseco, lo que llena el co- 
razón y satisface la inteligencia, el Renacimiento queda muy 
por debajo de eso que con desprecio suele llamarse edad de 
hierro o edad de tinieblas, pero que es la edad de las vastas 
síntesis, de las grandes creaciones del espíritu, de lo que per- 
dura y no muere, subsiste e influye en aquello que más abierta- 
mente quisiera rechazar y desconocer su influencia. Cuando se 
pone, pues, el Renacimiento en oposición con la Edad Media, 
ello no puede entenderse ni debe hacerse, como muchos al pare- 
cer lo hacen y lo entienden, en el sentido de que la Humanidad 
que renace y la Humanidad que envejece, o, si se quiere, la edad 
que muere y la época que empieza a vivir, no tengan que ver 
entre sí, siendo nuevas las corrientes, nacidas en el terreno de 
la edad pretérita. 

No hay saltos en la Naturaleza, dice un axioma muy común 
y muy verdadero. Y si ello es cierto, tratándose del desarrollo 
físico de los seres, lo es todavía más, si cabe, cuando se trata de 
su desarrollo moral e intelectual. Las ideas y las maravillosas 
concepciones del espíritu no nacen como los hongos, ni se for- 
man por generación espontánea. El fruto maduro que ve la luz 
en una época determinada de la Historia ha venido gestándose 
y preparándose en una larga serie de siglos que la precedieron, y 
que son los que valen e intervienen en la determinación del parto 
que se produce. Así ha podido escribir el Padre Ibeas: «No la 
Reforma es inteligible sin el antecedente de la Mística alemana, 
ni el Renacimiento contiene en su haber computable muchos 
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más elementos que los que la especulación de los siglos XII 
y xIv le hubo de transmitir en legado.» La consideración y culto 
de la Naturaleza tiene su antecedente en el espíritu franciscano, 
de amor a la creación entera. Y es que en Historia es cosa in- 
negable lo que como postulado establece el lema «spengleriano» 
al hablar de «pseudomorfosis», para indicar situaciones históri- 
cas en que un sentido de la vida se esconde bajo formas propias 
de otro sentido de la vida, de otra cultura. Las formas revelan 
un sentido, los contenidos otro. Y éste es el fenómeno que obser- 
vamos en la época del Renacimiento. Por ser época de transición, 
el fenómeno es más natural y explicable. En ella, en efecto, lle- 
gan a perfecta sazón frutos que germinaron y se prepararon en 
la época precedente, se aportan a su vez nuevas formas o moda- 
lidades de vida, pero no se crea ni se construye nada nuevo en 
el terreno particularmente filosófico. No es posible hallar en la 
filosofía renacentista un pensamiento nuevo u original, un con- 
tenido que pueda decirse propio. No hay parto propiamente di- 
cho, ni hay tampoco concepción, rigurosamente hablando. Qui- 
zá hay en él algo que pueda llamarse regeneración o renova- 
ción, pero en un sentido asaz impropio y limitado, porque el 
mérito que se considera exclusivo del Renacimiento, haber deter- 
minado la consideración y aprecio de la antigua filosofía heléni- 
ca, ni es tan exclusivo ni es tan esencial como muchos se 
imaginan. 

Al calor de ese entusiasmo por la filosofía pagana no se for- 
mó una nueva criatura; tampoco se verificó una nueva resu- 
rrección. Yo diría, más bien, que se consiguió únicamente ver 
andar con mayor agilidad y más gracia un espíritu, a quien las. 
frías fórmulas de la escolástica medieval tenían como aletar- 
gado e imposibilitado. Y digo esto, porque el pensamiento filo- 
sófico de Grecia no estaba muerto ni había dejado de obrar a 
través de la filosofía cristiana de los padres de la Iglesia a los 
teólogos escolásticos. ¿Quién puede negar, en efecto, que en 
San Agustín se hallan reminiscencias y aun doctrina entera- 
mente platónicas? Y Aristóteles, el más reposado, metódico y 
serio de los filósofos griegos, ¿no fué quien nutrió con la savia 
de su doctrina todo el cuerpo de la filosofía escolástica? Y las 
obras de amena literatura de un Petrarca, un Boccaccio, un 
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Dante, ¿no están impregnadas de ideal estético de los helenos? 
Y el arte de un Giotto, por ejemplo, ¿no rememora las bellas 
formas de que tanto se pagaron los renacentistas paganizan- 
tes? Luego no hay tal resurrección por obra y gracia del Rena- 
cimiento, sino únicamente, si así se quiere, mayor perfección en 
la obra ya comenzada en siglos anteriores. Porque renacimiento 
había, y muy gran renacimiento, si por éste entendemos el es- 
tudio de la antigúedad clásica, en aquellos Padres y Doctores de 
la Iglesia que, como un San Agustín, veneraban a Platón y le 
ensalzaban, apropiándose muchas de sus doctrinas; como un 
San Jerónimo se deleitaba en imitar a Cicerón en su estilo; como 
un San Juan Crisóstomo y un San Basilio leían con gusto a los 
autores paganos, incluso un Aristófanes; como un Santo To- 
más de Aquino, aprovechando toda la ciencia de Aristóteles, la 
depuraban y cristianizaban; como un Carlo Magno, fomentaron 
€l estudio de las letras clásicas en sus escuelas; y como un Dan- 
te, aprovechando las enseñanzas poéticas de los antiguos y hasta 
sus mismas alegorías, nos dieron el más grande de los poemas 
cristianos. 


3. EL ESPÍRITU GENERAL DE LA ÉPOCA RENACENTISTA. 


Lo que pasó en el Renacimiento fué que el Arte y la Filoso- 
fía nunca hasta él habían sido estudiados con ese espíritu pa- 
gano, mejor diríamos anticristiano, con que él pretendió hacerlo. 
Si ello se le atribuye a mérito, allá cada cual con sus aprecia- 
ciones; yo, desde luego, y conmigo todo el que tenga sensatez, 
reconocerá que ni en Arte, ni mucho menos en Filosofía, nos 
aportó una idea genial, enteramente nueva, por la que pueda 
decirse que tiene una filosofía propia. El Renacimiento estudió, 
sí, la antigúedad clásica, pero sin espíritu propio, con un servilis- 
mo que espanta. Se renovaban las formas, pero se renovaba 
también el espíritu pagano que bajo ellas latía, y que el Cris- 
tianismo había desalojado de las artes y las ciencias, como lo 
había hecho de los individuos y de la sociedad. El retorno al 
estudio de la antigúedad pagana se hizo, en efecto, por lo gene- 
ral, sin percibir el sentido progresivo que todo estudio y toda 
renovación debe tener. Aquellos filosofantes miraban el pasado 
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como meta más allá de la cual la Filosofía y el Arte no podían 
dar un paso. Todo en él era perfecto, todo acabado e inmejora- 
ble. Los hombres no habían sabido pensar desde que Platón y 
Aristóteles, el primero de ellos sobre todo, habían dejado de 
existir sobre la tierra. En repetir lo que ellos nos dejaron estaba 
todo el mérito de los novísimos filósofos y toda la virtud del 
progreso. Ni hablar ni escribir bien era ya posible, de no hacerlo 
calcando modelos antiguos, bebiéndolos hasta el espíritu. De ahi 
el que se llegase a paganizar la vida de tal manera que aun hoy 
asusta ver los escándalos y aberraciones a que se llegó por este 
camino, patrocinados y amparados por los geniales representan- 
tes de tan decantada cultura. 

Pero esta materialización o paganización de la vida en la 
época renaciente tiene también otra explicación en las circuns- 
tancias en que el hombre del Renacimiento se puso en contacto 
con la vida y se dedicó a filosofar. Los nuevos y grandes descu- 
brimientos, la invención de la imprenta, los progresos en las cien- 
cias naturales y los nuevos y más intensos intercambios entre 
Oriente y Occidente, despertaron en el hombre del Renacimien- 
to nuevos afanes y excesiva confianza en sí mismo. Ante la 
magnitud de los acontecimientos que a sus ojos se desarrollaban, 
el hombre perdió la cabeza, y como por su medio la Naturaleza 
había tenido partos tan portentosos, creyó que sólo en el estudio 
de la misma, dentro del círculo de lo terreno y material, había 
de poner el hombre su progreso y su dicha. Las creencias cris- 
tianas sufrieron, en consecuencia, un colapso, y el espíritu se 
materializó y se dió a la vida una educación puramente huma- 
nística, sin trabas dogmáticas, en la que los partidarios de esta. 
perniciosa tendencia, según nota L. Pastor en su Historia de los 
Papas, contraponían insistentemente a la abnegación de sí 
mismo, a la humildad y mortificación de la Religión cristiana, el 
egoísmo, el orgullo, la vanagloria, el espíritu mundano y la sed 
de placeres de la antigua gentilidad. 


Si el pueblo conservaba, a pesar de todo, intacta la fe de 
sus mayores, el elemento aristocrático se desentendió de sus 
creencias o pretendió una unión nefanda entre Jesucristo y Be- 
lial. El elemento cortesano, de quien nos legó un perfectísimo 
retrato el conde Baltasar de Castiglione, nadaba en un am- 
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biente de lujo, prodigalidad, indiferencia religiosa y muelle afe- 
minamiento. La juventud era educada, teniendo en cuenta las 
exigencias de ese nuevo género de vida, para el servicio de los 
príncipes, a cuya disposición había que poner belleza, gracia y 
amplitud de conocimientos humanísticos. A diferencia de lo 
que sucedía en la Edad Media, no se trataba ni se servía a los 
principes en sombríos torreones, en vetustos o pesados castillos, 
sino en salones fastuosos y en palacios cortesanos. No se mane- 
jaba tanto la espada como la pluma, ni eran tan frecuentes 
las canciones de gesta como las canciones de amor. Allí se reci- 
taban los poemas románticos de un Boyardo y de un Orlando 
Furioso, llenos de procacidad y sensualismo. Los Valla, Poggio, 
Bandello, Manuccio, etc., a su gloria de humanistas unen el 
oprobio de haber sido los fomentadores de esta literatura. 

¡Qué contraste entre la edad pasada y la que ahora trans- 
Ccurre! Ya no son cruzadas ni gustos guerreros los que alientan 
los pechos y mueven los brazos de los nuevos moradores de pa- 
lacios. Son festines, danzas, galanteos, amores y placeres lo que 
ocupa y entusiasma a estos cristianos paganizados. Su afán de 
conquista se Cifra en poseer una belleza de formas elegantes, 
pero que diga poco al alma. «Los italianos sin fe se divertían 
—como ha dicho Cansinos-Assens—en una larga orgía que se 
embellecía con el renacimiento del arte antiguo.» 


En El Espectador hace Ortega y Gasset una curiosa observa- 
ción. Pretende el escritor captar la impresión y recoger las su- 
gerencias que despiertan en el ánimo tres cuadros de tres famo- 
sos artistas, que, tratando un mismo tema, apuntan soluciones 
estéticas diferentes. Son estos cuadros la Bacanal, de Ticiano; 
la Bacanal, de Poussin, y los Borrachos, de Velázquez; y refi- 
riéndose al cuadro de Ticiano, habla así del espíritu del Rena- 
cimiento: «Aquí tenemos, en este cuadro, declarada, con motivo 
de unos hombres que se solazan en torno a unas ánforas de vino, 
la filosofía del Renacimiento. La Edad Media nos habla del espí- 
ritu como enemigo y contradictor de la materia. Matando éste, 
crece aquél; la vida es una guerra que mueve el alma al cuerpo; 
la táctica se llama ascetismo. Pero el Renacimiento siente de 
otra manera la incógnita de la existencia. Se resiste, se niega 
esa dualidad pesimista, se diviniza esa materia y se quiere hacer 
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creer que el músculo llega por sí mismo, a lo sumo favorecido 
por el vino, a la lanza; la garganta al canto; el corazón al amor; 
los labios a la sonrisa; el cerebro a la idea.» 

Los artistas del Renacimento erraron además en la inter- 
pretación exacta del ideal clásico. El camino que debió seguirse, 
al pretender renovar las formas clásicas, fué el de infundir en 
ellas, en ese arte humano, insuperable, quizá, cuanto a la deli- 
cadeza de líneas, el espíritu y la idea cristiana, únicos capaces 
ya de dar vida a un organismo inerte para el sentir de las gentes 
cristianas. Pero esto no supieron o no quisieron hacerlo. Creye- 
ron que el ideal clásico podía ofrecerse a las nuevas generacio- 
nes educadas a los pechos de la Iglesia tal como nació y creció 
en los siglos de Pericles o de Augusto. Traicionaron ipso facto 
al mismo ideal clásico, que se forma en un ambiente de religio- 
sidad hondamente sentido por los pueblos en que nace. ¿Por qué 
no se trató, pues, de vaciar la idea cristiana y el sentir religio- 
so de las modernas nacionalidades en el molde o formas de la 
belleza clásica, haciéndolas palpitar y bullir al calor de la nue- 
va espiritualidad que se les infundía? 


El arte que no sale del corazón y que no habla al corazón es 
arte muerto, que para nada sirve y a nada conduce. Los artistas 
del Renacimiento, por más idólatras que fuesen de las formas 
paganas, no podían sentir la idea religiosa que un día les dió 
vida; se cerraron, por lo tanto, voluntariamente el camino del 
verdadero clasicismo de fondo y forma, desechando el meollo, 
para quedarse sólo con la corteza. Imitaron a los griegos en la 
gracia del decir, en la pulcritud del estilo, en lo cernido del 
lenguaje, pero no les imitaron en la naturalidad del sentimiento, 
viveza de expresión y espiritualidad que los griegos pusieron 
en su arte. Y es que el arte clásico no es sencillamente arte de 
remedo, ni copia, ni fotografía; el arte verdadero, y más el 
arte clásico, debe tener algo de propio y de personal, algo. que 
es sentimiento exclusivo del que lo hace. Por eso—dice Menéndez 
y Pelayo, comentando a Lessing—<el consejo que se ha de dar a 
los artistas no es que tomen asuntos de Homero, sino que se 
nutran en su espíritu, que empapen la imaginación en sus más 
sublimes rasgos, que se calienten al fuego de su entusiasmo, que' 
vean y sientan con él, y de esta suerte sus obras se parecerán a' 
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las de Homero, no como se parece un retrato a su original, sino 
como se parece un hijo a su padre: semejantes, pero diferen- 
tes» (1). 

Por haber desconocido esta verdad, el Renacimiento dejó 
- de hacer propiamente obra creadora, lo mismo en Filosofía que 
en Arte. Y es que—como ha dicho atinadamente Nicolás Ber- 
diaeff—«la realización inmanente de la perfección en una cul- 
tura creadora no es posible mientras continúe el período histó- 
rico cristiano... Después del advenimiento de Cristo, después de 
haberse realizado la Redención, ya no es posible la exterioriza- 
ción del espíritu creador humano a través de las formas clási- 
cas de perfección inmanente» (2). Más aún: «El regreso a las 
pasadas épocas creadoras generalmente conduce, no a una sim- 
ple repetición de las mismas, sino a la quebrazón de los eternos 
fundamentos clásicos en los principios nuevos... En el arte rena- 
centista no hay perfección clásica, y esto es natural, ya que 
nada se repite en la Historia» (3). El arte del Renacimiento que- 
da, por lo tanto, por bajo del arte clásico que pretendió imitar 
en fondo y forma. 

Sólo en el arte del Renacimiento español, que vino casi 
un siglo rezagado sobre el italiano, puede encontrarse una 
aunación perfecta entre el fondo y la forma, lo objetivo y 
lo subjetivo, que debe constituir el verdadero ideal del clasicis- 
mo estético. Hasta cierto punto en él se realiza una superación 
del arte de los helenos, en cuanto la idea cristiana que en él 
bulle es superior a la que alienta en el arte griego. Las cimas 
más altas del ideal artístico entre los pueblos cristianos ha de 
buscarse, por consiguiente, en ese arte, y no en el de los italia- 
nos, en el que, a través de una técnica de composición y colori- 
do admirables, se nota un vacío que deja al alma insatisfecha, 
pues no le dicen nada las ideas paganas que quieren resucitar al 
cabo de quince siglos de enterramiento. «Extáticos ante la per- 
fección lineal colorista de composición de una maravillosa 
Madonna rafaelina, nos enfría un tanto el ver transparentarse 
tras el tema religioso las profanas suavidades de la bella For- 


(1) Historia de las ideas estéticas, t. IV, «Introducción». - 
(2) El sentido de la Historia, edit. Araluce. Barcelona, 1936, pág, 158. 
(3) Idem, Ííd. 
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narina» (4). Y es que el clasicismo de la forma sólo se plenifica, 
al decir de Pemartín, cuando se fundamenta sobre la sustancia . 
emocional de la fe religiosa, como lo entendió el arte español. 


4 LA GRAVE RESPONSABILIDAD QUE PESA SOBRE EL RENACIMIENTO. 


Edad Media y Renacimiento. He ahí dos épocas que, aunque 
continuas en el tiempo, lejos de ser complemento la una de la 
otra, se separan y contradicen, afirmando aquélla mucho de lo 
que niega ésta, y al revés; no por ley del pensamiento humano, 
sino por hecho histórico lastimosamente cierto. 

El Renacimiento, debido a causas que sería muy prolijo enu- 
merar, en vez de haber sido como el perihelio de una luz que 
venía difundiéndose sobre los pueblos de Occidente, a través de 
la cultura cristiana que predominó en la Edad Media, fué su 
ocaso, la negación de lo más sustantivo y fundamental que los 
siglos precedentes atesoraron, intento de anulación en la vida, 
y en el arte, y en la cultura en general, del espíritu cristiano 
que hasta entonces alentara en todo ello, salvaguardándolo de 
la muerte, mediante la infusión que hiciera sobre los restos de 
la antigúedad pagana de la nueva luz y de la nueva savia que 
traía la Religión de Cristo. Sobre el caos de pueblos que se pro- 
dujo al hundirse el Imperio, quebrantado por el ímpetu de los 
hijos de la selva, flotó entonces, como en otro tiempo sobre las 
aguas de la creación, el hálito divino de la Religión del Cru- 
cificado, que puso el orden en el caos. A su calor se regeneró la 
cultura antigua, hubo un verdadero Renacimiento, en el que se 
salvó lo que debía salvarse del paganismo, vigorizándolo con la 
nueva savia cristiana. Todo el tesoro conceptual elaborado por 
los griegos fué aprovechado por los Santos Padres y Doctores 
de la Iglesia para levantar el nuevo edificio de la filosofía cris- 
tiana, de líneas bien definidas y con características propias. Se 
restauró todo en Cristo, según el consejo del Apóstol: el hombre, 
la sociedad, el Estado, las ciencias y las artes. El Occidente era 
todo él como una gran patria en la que los dos poderes, civil y 
religioso, aparecían perfectamente jerarquizados, y todas las ins- 


(4) J. PEMARTÍN, núm. 24 de «Acción Española», pág. 662, 1933. 
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tituciones se orientaban con miras al triunfo de la fe y a la 
preparación del reino de Dios sobre la tierra. La cultura vivía 
con preferencia en los centros religiosos y de la savia religiosa. 
Surgió entonces el típico templo cristiano: la catedral gótica; 
- y la filosofía, que podríamos llamar por excelencia cristiana: la 
Escolástica. Los grandes maestros medievales, con Alberto Mag- 
no, Santo Tomás y Escoto a la cabeza, aprovechando los mate- 
riales que a su disposición pusiera la antigúedad griega y ro- 
mana, mejorando sin destruir, restaurándolo todo en Cristo y 
completando la antigua verdad filosófica con la emanada de la 
revelación, fueron haciendo de todos los elementos allegados 
una soberbia síntesis, un cuerpo doctrinal orgánico, una especie 
de edificio científico en el que las ideas, los razonamientos y los 
datos de la experiencia se iban escalonando y armonizando has- 
ta dar lugar a la construcción de esas portentosas sumas teo- 
lógicas, símbolo del saber acaudalado en la Edad Media, que 
tienen mucho de parecido con las arrogantes y esbeltas cate- 
drales góticas, cuyas agujas suben como flechas en ansia de 
espiritualidad divina, expresión de la fe y de la esperanza cris- 
tiana; y cuyas columnas, ágiles y robustas al mismo tiempo, se 
yerguen y entrelazan, a manera de los árboles de un bosque, en- 
tretejiendo sus ramas en forma de atrevidas bóvedas por todo 
el cuerpo del edificio, después de haber hundido bien sus raíces 
en la tierra, significando con ello el papel que la razón humana 
desempeña en orden a la fe, o la Filosofía en orden a la Teo- 
logía. Entonces surgió verdaderamente lo que se ha dado en 
llamar Occidente Cristiano, una comunión de espíritus, en que 
los pueblos europeos se sentían solidarios de una misma tradi- 
ción y de un mismo destino, hermanados por la fe y la caridad 
de Cristo, al que se adoraba en un templo que adoptó en su 
hechura las características de las dos razas que en él se postrea.- 
ban para adorar a un mismo Dios: la raza de ojos vivos, eterna 
compañera de las gracias, y la raza de ojos cerúleos y cabeilos 
estoposos, de alma fáustica y fuerza incontenida. «Por Cristo 
—ha dicho el doctor Adam en su libro Christus und der Geist 
des abendlandes—recibió el Occidente su verdadera unidad, su- 
perior a todos los lazos de la sangre, más vigorosa y fuerte que 


los vínculos de una sociedad solidaria de un mismo destino, la 
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unidad de la misma fe y del mismo amor. Entonces, y sólo en- 
tonces, surgió el alma europea, nacida de la participación de la 
Carne y Sangre de Cristo. Cristo fué para los pueblos de Oceciden- 
te su patria, su riqueza, su todo»; pudiendo concluirse, como 
añade el mismo escritor, que «el Cristianismo es el destino espi- 
ritual de Occidente». Y con Chésterton podemos añadir que el que 
odia a Cristo odia a cuanto ha acaecido en el mundo, porque con 
El y por El todos los valores antiguos nos han sido conservados 
y revalorizados. 


En consecuencia, todo intento de mutilación del espíritu cris- 
tiano, que se embebe en la cultura de Occidente, tiene que ser 
forzosamente atentado contra la misma cultura. Y éste es el 
gran pecado y la grave responsabilidad que pesa sobre el Rena- 
cimiento, la Reforma y la Revolución, tres erres nefastas y 
malditas, a pesar de cuanto accidentalmente bueno podamos 
hallar en ellas. 


El Renacimiento no quiso seguir la trayectoria cultural que 
“prevaleciera en la Edad Media: volvió para atrás, a la antigúe- 
dad pagana, sin otras miras trascendentes, creyendo que no era 
posible llegar más allá de donde griegos y latinos llegaran, y 
juzgando que el Cristianismo había venido en daño de esa civi- 
lización y no, como es la verdad, en beneficio y superación de la 
misma. Volvió, pues, el Renacimiento al estudio de los clásicos, 
y volvió sin acordarse de mirar hacia delante. Volvió a hablar 
como los paganos, sintiendo y obrando como pagano. Entre opu- 
lencia de flores quiso reanimar a un cadáver. Hizo del saber ali- 
mento tan sólo de la inteligencia, no se cuidó del corazón. Erigió 
la vida en el supremo de los valores, sin otro fin que el de pasar- . 
lo en este mundo lo más cómodamente posible. El hombre lo fué 
todo, Dios nada. Todo lo miraba con relación al tiempo, nada 
sabía verlo sub specie aeternitatis. El humanismo renacentista 
niega, por lo mismo, lo más humano que hay en el hombre: la 
aspiración religlosa y ultraterrena, el aprecio de la virtud, ra- 
zón del por qué de todo el saber humano, como quería Vives. 
Y es que, como ha dicho modernamente Max Scheler, a fin de 
que la cultura no degenere en el peor de los salvajismos, «la 
idea humanística del saber culto ha de subordinarse a su vez 
y ponerse, en su última finalidad, al servicio del saber de salva- 
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ción. Porque todo saber es, en definitiva, de Dios y para Dios (5). 
Y esto es precisamente lo preterido enteramente por el Renaci- 
miento, que rompió con la tradición cultural de la Edad Media, 
soñando con la vuelta al paganismo de la Antigua, a la libertad 
brutal y sin limitaciones coactivas de moral, a un bucolismo 
literario, como ha dicho Herrero García, «donde los hombres suel- 
tan las riendas al ansia de vivir y entregan sus almas a la agita- 
ción de las pasiones amorosas, en pleno teatro de la Naturaleza, 
al contacto de la cabra lasciva y del enebro narcotizante, sin 
ley ni freno social, en la plácida anarquía de una edad de oro, 
donde todo es lícito, menos el dolor tolerado con resignación, y 
el control racional, sancionado por la organización de la so- 
ciedad...» (6). 

La cultura humanística del Renacimiento no es cultivo del 
interior del hombre, sino de lo que está fuera del hombre. En ella 
se hace la ablación brutal de lo que nos es más íntimo, que es 
el espíritu. Por eso, a pesar de su esplendor aparente, la civili- 
zación moderna, hija legítima del Renacimiento, languidece, y 
morirá a fecha fija, según pronósticos de Spengler. Y es que la 
cultura, o vive en una atmósfera religiosa o sucumbe inevitable- 
mente. Como valor al servicio del hombre, no puede contradecir 
el más fundamental de los valores humanos, que es el ético- 
religioso. Nada de extraño, por tanto, que sean hoy muchos los 
pensadores, aun fuera del campo católico, que, como reacción 
contra el sentido materialista y mecánico de nuestra civiliza- 
ción, se esfuerzan por hacer prevalecer en ella el espiritual 
y trascendente, único que dice bien con las exigencias y aspi- 
raciones de nuestra Naturaleza. Rickerí y Max Scheler, Eucken y 
Bergson, ponen el ideal del progreso en la superación de esta 
fase mecanicista y utilitaria que parece ser la característica de 
nuestra actual cultura. Lo primero que hay que salvar, según 
ellos, es la vida espiritual, hoy en peligro. Tenemos que conver- 
tirnos en seres espirituales, si así puede decirse. Debemos con- 
vencernos de que hay en nosotros algo divino, y nuestro es- 
fuerzo, como dice Eucken, debe ordenarse al triunfo de ese algo 


(5) El Saber y la Cultura, pág. 16; ed, «Revista de Occidente». Buenos 


Aires, 1939. 
(6) «Acción Española», núm. 25, 1933. 
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divino en nosotros. Lo cual sólo será posible viviendo una vida 
intensamente religiosa, todavía más, viviendo según la moral 
cristiana y reconociendo lo demás. Bergson ha llegado a concluir 
que sólo en la mística religiosa y cristiana es realizable el tipo 
del verdadero hombre culto. Max Scheler señala al santo como 
el tipo ideal de toda cultura. Y es que la ciencia y la sabiduría, 
según escribió Vives en el primero de sus libros, De Prima Philo- 
sophiae, sólo es hermosa y útil cuando sirve para ordenar y 
conservar la vida y la virtud, y aquélla en orden a ésta. 
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ELOGIO REX ISA SAAOB 1 DE RIA 


El ilustre Catedrático de la Universidad de Barcelona 
Dr D; Tomás Carreras y Artáu pronunció con este título 
el discurso inaugural del presente año académico en aque- 
lla Universidad El tema, atrayente y sugestivo como pocos, 
es desarrollado a través de 73 páginas, densas de contenido. 
Expone los motivos que le han inducido a hacer un elog.o 
de la Sabiduría, y persigue luego el concepto de la Sabidu- 
ría a través de la Historia, estableciéndolo, por fin, en sus 
relaciones con la Filosofía y ia Ciencia y con la vida del 
hombre. 

De su discurso publicamos los párrafos fundamentales, 
eS la imposibilidad, por su extensión, de reproduc::lo 
integro. 


En pleno hervor del Renacimiento aparece en el mundo de las le- 
tras un pequeño libro donante: el Elogio de la Locura, de Erasmo de 
Rótterdam. 

Preciso es añadir que el gran humanista holandés antes había 
hecho el elogio de la Sabiduría en sus Adagiorum Collectanea o Chi- 
liades, y aque sobre el mismo tema de la Sabiduría escribieron ávida- 
mente, en la misma época, nuestro Juan Luis Vives, Montaigne y su 
discípulo Pedro Charrón. Locura y Sabiduría son, en efecto, dos 
temas que en la estructura mental del Renacimiento resultan inse- 
parables; son como el anverso y el reverso de una misma medalla. 

¡Grandeza y miseria del espíritu humano! Tal es la impresión 

_que el investigador imparcial recoge de la experiencia histórica del 
Renacimiento. Grandeza y miseria, Ciencia y Filosofía desorbitadas, 
eclipse total de la Ciencia del hombre y, en definitiva, errónea con- 
cepción de la vida; he ahí, por similitud, los rasgos salientes del 
espíritu de nuestro tiempo. 

Nuestra actual «civilización—digámoslo sin rebozo—hace tiempo 
que viene devcrándose a sí misma. No me siento, sin embargo, con 
arrestos suficientes para intentar en el momento presente una re- 
edición del Elogio de la Locura. Me falta la ironía, esa arma de 
autocontención, fina y terrible, que, apuntando por tablas, dice las 
cosas por su segundo nombre; me ahoga, por otro lado, el dolor 
sangrante y desbordado. Me atrae, en cambio, el intentar el ELo- 
GIO DE LA SABIDURÍA. De la Sabiduría, que no es precisamente la 
Ciencia ni la Filosofía, pero sin la cual ni la Ciencia, ni la Filosofía, 
ni la vida misma nada valen ni significan, y, lo que es peor, 
pueden degenerar en un arma suicida. Quisiera meditar ahora acer- 
ca de las relaciones de la Sabiduría con la Ciencia, la Filosofía y 
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la Vida. Bien entendido que no se trata de forjar una visión más 
o menos utópica de la humanidad del mañana, sino de una tarea 
enormemente más modesta y restringida, pero tal vez más segura 
y eficiente, y desde luego más serena, a saber: la de revisar algunas 
de las condiciones del pensar y del vivir del hombre actual. 


El señor Carreras Artáu analiza las eausa de la actual crisis de 
la Filosofía y de la Ciencia—que les exige ahora un cambio radical 
de actitud frente a los grandes problemas del vivir humano—reco- 
rriendo el proceso histórico que se inicia en el siglo XVIII con un ra- 
dical abuso del filosofismo y se continúa en las reacciones del fideís- 
mo tradicionalista y del positivismo comtiano, desembocando en las 
actitudes de nuestro siglo ante el fracaso de este último: antiinte- 
lectualismo, pragmatismo, movimiento crítico de revisión de los 
principios de las ciencias (Boutroux, Mach, Poincaré...), crítica de la 
técnica (Otto Veit, Alexis Carrel), filosofía de los valores. Esta nos 
pone frente a realidades captables por una intuición emocional. 
Pero esta intuición es meramente pasiva. El hombre es también 
algo dinámico, que se dirige a su destino inmortal. Reside en el 
hombre una forma de intuición primaria, activa y dirigente, verda- 
dero tesoro divino para quien sepa administrarlo recatadamente y 
no se obstine en despeñarse en el abismo de la locura: es la Sabi- 
duría. 


Pero ¿qué es la Sabiduría y cual es su origen? ¿Es el llamado sen- 
tido común? ¿Es un don, una cualidad ce una disposición nativa de 
la mente o un hábito adquirido? ¿Nace, se despierta o se afina con 
los obstáculos de la carrera de la vida? ¿Es un patrimonio de todo 
hombre, y, en caso afirmativo, en qué condiciones actúa la Sabiduría 
en el hombre docto e ilustrado y cómo aparece en el hombre simple 
e ignorante? ¿Está vinculada la Sabiduría a una actividad parcial 
humana, a la conducta moral, o hay que referirla a la totalidad de 
la conducta, que comprendería asimismo la conducta del hombre 
de ciencia y del filósofo considerados en su función específica o pro- 
fesional? ¿Hay una Sabiduría colectiva o social además de la Sabi- 
duría individual? ¿La hay en los llamados «pueblos primitivos», y 
esto supuesto, difiere esencialmente de la de los pueblos civilizados? 
He aquí un tropel de preguntas que exigen una respuesta perentoria, 
Los vocablos Sabiduría y sabio han sufrido, históricamente, amplia- - 
ciones y reducciones, con los consiguientes cambios de significación, 
no sólo en el lenguaje filosófico y científico, sino también en el len- 
guaje literario y usual. 


El señor Carreras Artáu inicia aquí un recorrido por la historia 
de la Filosofía acerca del concepto de la Sabiduría en sus relaciones 
con la Ciencia y la Filosofía. 
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La copla griega, como saber patrimonial, se torna filosofía en la 
actitud- reflexiva de algunos hombres. La profesionalidad filosófica 
se diversifica en escuelas, alejándose cada vez más de la Sabiduría. 
Sócrates la. torna a precisar de nuevo con el principio—ahora filosó- 
fico—del “v01 ceavtoy. Nuevamente esta actitud se diversifica en es- 
cuelas (cirenaica, cínica, epicúrea, estoica). El concepto de Sabiduría 
cambia radicalmente dentro del cristrianismo: un don del Espíritu 
Santo. San Franisco de Asís opone a la Scientia inflativa la spiritua- 
lis sapientia, la simplicidad, la pureza, la pobreza de espíritu. En la 
escuela franciscana, sobre la inteligencia está la Sapientia; de un or- 
den afectivo. La corriente mística desdeña la Ciencia de los doctos 
—lastre en la ascensión a Dios—. Frente al cultivo irrefrenado del sa- 
ber renacentista, el Cusano levanta la docta ignorancia. Otras veces 
exaltan en el Renacimiento la Sabiduría. En Luis Vives, la Sabiduría 
pagana—socrática y estoica—y la Sabiduría cristiana se funden en 
una concepción serena, ponderada, sentenciosa. Cornelio Agripa es- 
cribe, en términos exacerbados, De intertitudine et vanitate scien- 
tiarum. Montaigne humilla la razón, descansando en una actitud es- 
céptica. Pedro Charrón analiza prolijamente la inanidad humana. 

Descartes, Pascal, Leibniz coinciden en exaltar la Sabiduría, pero 
discrepan en su concepción de la misma u en sus relaciones con la 
Filosofía. y la Ciencia. Para el primero, Sabiduría equivale a Filoso- 
fía máxima o plenaria. Pascal, partiendo de su actitud de moralista, 
recarga los efectos del pecado original; pero pone en el hombre 
«un instinto, que no podemos reprimir, que nos eleva» (P. 411), cuya 
expresión más elevada es la Sabiduría. Gracián, en el Criticón, nos 
muestra cómo la vida es una carrera de obstáculos, y el instrumen- 
to para sortearlos es la Sabiduría. 

En el período romántico, el filósofo se diviniza, se siente árbitro 
y director de los destinos del mundo a través de la cultura. ¡Para 
Fichte, «aquella forma de educación y cultura espiritual de cada 
época, por medio de la cual las generaciones respectivas pretenden 
conducir a los hombres al conocimiento de la idea divina, es la 
Sabiduría». En el sabio, la Idea toma una vida sensible, que substi- 
tuye a su vida personal. Para Kant no hace falta, para ser sabio y 
virtuoso, Ciencia ni Filosofía alguna. Pero «la Sabiduría... necesita 
la Ciencia no para aprender de ella, sino para procurar a su precepto 
acceso y duración». Vico ha sido el primero que ha formulado una 
teoría completa sobre la «Sabiduría de las naciones». La Providencia 
divina es un hecho histórico. La Sapienza volgare de los poetas se 
transforma más tarde en la Sapienza riposta (recóndita) de los 
filósofos. La Sabiduría sigue gobernando el mundo de la cultura; 
es la «facultad que dirige todas las disciplinas», y se refiere tanto a 
la «mente» como al «ánimo». 

Las ideas de Vico germinan después, mediante circunstancias 
tavorables: Filosofía del sentido común, ciencia del folklore, corrien- 
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te historicista, psicología de los pueblos, auge de la lingúística, la 
ciencia de las religiones y de la cultura, y especialmente la etno- 
grafía o estudio de las culturas salvajes (Levy-Bruhl). 


Intentaremos establecer ahora, mediante el balance crítico de las 
doctrinas expuestas, el concepto, si no «definitivo, a lo menos es- 
table, de Sabiduría, frente a la vida y frente a la actividad cons- 
tructora de la Ciencia y de la Filosofía, que son dos modos especia- 
les de vivir. Más que intentar una definición de la Sabiduría, empe- 
ño siempre difícil y arriesgado, preferimos señalar algunas de sus 
notas esenciales a guisa de conclusiones. 

Es la primera que, paralelamente a una Sabiduría del hombre 
docto o ilustrado, existe una Sabiduría del hombre vulgar y del hom- 
bre primitivo, llámese este último iletrado o analfabeto, ignorante 
(con igncrancia relativa), rústico, aldeano o salvaje. 

La Sabiduría es un don, un estado de gracia, y en este sentido se 
vpone al pensar científico o filosófico, que, según reza la etimología 
de la palabra—pensare, pesar, examinar—, es un pensar trabajoso 
y deficiente. La Sabiduría hace al hombre semejante a Dios, que es 
la Suma Sabiduría. Dios es el Artífice omnipotente, pero sería una 
blasfemia considerarle a la vez como el Sumo Filósofo o el Supremo 
Científico del Universo. Ese carácter excelso de la Sabiduría ha sido 
reconocido implícita o expresamente en todos tiempos, por todas las 
regiones y hasta por los mismos filósofos, más apegados a la razón. 
En la antigúedad grecorromana, la Sabiduría se confundía con la 
Musa y con la Adivinación: los hombres sabios eran apellidados adi- 
vinos, esto es, inspirados directamente por la divinidad. La Filoso- 
fía cristiana considera a la Sabiduría como un don del Espíritu 
Santo: «El Señor es quien da la Sabiduría» (Proverbios, II, 6). Ni 
deja de ser altamente significativo que la filosofía arrogante de 
Fichte, sucesora bajo este respecto de la de Descartes, no estime ter- 
minada su obra en tanto no ostente la corona de la Sabiduría, y 
ésta consiste, para el mentado filósofo alemán, en la posesión de la 
Idea divina. 

El modo dde proceder certero, infalible, de los animales ha des- 
orientado a naturalistas y filósofos. Pero el animal no es sujeto pro- 
piamente de la Sabiduría, aunque tampoco lo es de la necedad. 
No tiene más que el puro instinto. Si sus obras y su manera de vivir 
nos admiran a veces, hay que transportar íntegramente esa admira- 
ción hacia el sabio Autor de la Naturaleza, que les ha dotado 
de semejante instinto. e 

La Sabiduría es producto de una disposición nativa, de un ins- 
tinto intelectual, usualmente denominado sentido común, seny na- 
tural, en catalán. «La Sabiduría del hombre está en su cordura» 
(Prov., X, 23). Dentro de aquel sensus communis, que ya Cicerón 
consideraba como patrimonio de todo el género humano, la Sabi- 
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duría pertenece principalmente al sensus veri y al sensus boni. La 
“Sabiduría es un tino, una especie de olfato o tacto, con el que vemos, 
prevemos y valoramos las cosas según su verdadero sentido y signi- 
ficación. Esta disposición nativa se afina, sin embargo, con la ex- 
periencia, y por la fuerza del hábito se convierte en una habilidad 
personalísima, inapreciable. Es la Sabiduría la flor más exquisita 
del espíritu; pero esto no autorizaría a proclamar la existencia de 
una facultad propia de la Sabiduría distinta del sentido común. 

La Sabiduría se reflere al hombre total, dotado de alma y cuerpo, 
individual y social a la vez, con vida interior o para consigo mismo, 
y vida exterior o de relación: «La Sabiduría es fuente de vida para 
quien la posee» (Prov., XVI, 22). El don de la Sabiduría transforma 
la persona humana en un tipo superior, excelente en todos sentidos. 
Frutos son de la Sabiduría «las grandes virtudes, por ser ella la que 
enseña la templanza, la prudencia, la justicia y la fortaleza, que 
sona las cosas más útiles a los hembres en esta vida» (Sab., VII, 7). 
Son inefables los efectos de la Sabiduría: «Los caminos de la Sabi- 
duría son caminos deliciosos, y llenas de paz todas sus sendas...» 
'(Prov.,, III, 17). La Sabiduría es comunicativa y efusiva: «Ni en su 
conversación tiene rastro de amargura ni causa tedio su trato, sino 
antes bien consuelo y alegría» (Sab., VIIM, 16). «La lengua de los 
Sabios acarrea la salud... Quien anda con sabios, sabio será; el ami- 
go de los necios se asemeja a los necios» (Prov., XII, 18, y XIII, 20). 
En fin, la Sabiduría inspira al consejero, al gobernante y al juez: 
«A mí (la Sabiduría) me pertenece el consejo y la equidad... Por 
mí reinan los reyes, y decretan los legisladores leyes justas... Por 
mí los príncipes mandan, y los jueces administran la justicia» 
(Prov., VIISI, 14, 15 y 16). 

Se comprende después de todas esas excelencias que la verdadera 
Sabiduría sea inconfundible con ciertas formas de la conducta prác- 
tica, también certeras y eficaces, pero de categoría inferior. Son, a 
lo sumo, dichas fuerzas expresión de la Sabiduría de alas recortadas 
o de escaso vuelo, sin grandeza; tales son—siguiendo la pauta del 
lenguaje—la cuquería, la gramática parda, la sorneguería (de los 
payeses catalanes), el arte de vivir, o de brujulear, o de ir tirando, 
o de nadar entre. dos aguas. Muchos de los consejos que Schopen- 
hauer se empeña en hacer pasar por Sabiduría pueden catalogarse 
dentro de algunos de estos registros lingilísticos. 

La Sabiduría no es una posesión estática, quieta, tranquila; es 
«timón» (Prov., 1, 5) para navegar en los mares procelosos de la 
vida. Hay que ejercitarla, pues, constantemente. 

La Sabiduría es asequible a todos los hombres; no es privilegio 
de una clase o de ciertos individuos: «Ella enseña en público; le- 
vanta su voz en medio de las plazas» y «la hallarán los que madru- 
garen a buscarla» (Prov., 1, 20, y VIM, 17), pues «se deja ver fácil- 
mente de los que la aman y hallar de los que la buscan»; incluso 
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«se anticipa a aquellos que la codician, poniéndoseles delante ella 
misma» (Sab., VI, 13 y 14). «Cualquier hombre que come y bebe, 
gozando del fruto de sus fatigas, de Dios recibirá el don de la Sa- 
biduría» (Ecl., III, 13). Pero la recepción de la Sabiduría postula 
algunas condiciones. En primer lugar, como antes se ha dicho, hay 
que desearla, buscarla y esforzarse por recibirla, bien entendido 
que «el deseo de la Sabiduría conduce al reino eterno» (Sab., VI, 
21). En segundo lugar, exige la humildad y sencillez de espíritu: «Don- 
de hay soberbia, allí habrá ignominia; mas donde hay humildad, 
habrá Sabiduría». La Sabiduría es, pues, elegancia espiritual. Es tam- 
bién autolimitación, un ignorar a sabiendas para el propio provecho. 
La última condición—en realidad, la primera—para llegar a la Sabi- 
duría es la pureza: «No entrará en alma maligna la Sabiduría, ni 
habitará en el cuerpo sometido al pecado» (Sab., I, 4). El estado gene- 
ral de la corrupción humana explica el conocido aserto del Eclesias- 
ves (I, 15): «Es infinito el número de los necios.» No es, pues, el sen- 
tido común un sentido raro, ni la Sabiduría es un don excepcional, 
según suele afirmarse precipitadamente. Lo verdaderamente raro y 
excepcional es encontrar hombres puros; pero el sentido común y la 
Sabiduría permanecen potencialmente indemnes, como tesoro escon- 
dido en la mente de cada hombre, aguardando, por decirlo así, que 
el corazón libre del influjo de las pasiones—a lo menos por el mo- 
mento—, actúe espontáneamente. El camino de la Sabiduría es, pues, 
un camino de perfección, y exige una ascética purificadora. Esta expli- 
cación—preciso es decirlo—se refiere a la posesión plenaria de la 
Sabiduría, puesto que la Sabiduría en forma fragmentaria, intermi- 
tente o en destellos, no falta en ningún hombre en la vida individual 
y especialmente en el anonimato de la vida social y de la cultura de 
cada pueblo, como luego veremos. 

Digamos, por último y a guisa de epílogo, que la Sabiduría no es 
un saber por el saber, sino un saber para el vivir. La Sabiduría, aun 
tomada en un sentido total, es siempre ordenación y dirección: «Abar- 
ca fuertemente, de un cabo a otro, todas las cosas y las ordena con 
suavidad» (Sab., VINIL, D. «En los tesoros de la Sabiduría están las 
máximas de la buena conducta» (Eclesiástico, 1, 31). de tal suerte que 
<la Sabiduría del varón prudente está en conocer bien su camino» 
(Prov., XIV, 8). 

Interesa ahora, por tanto, examinar más de cerca, y siempre en 
función de la Sabiduría, la conducta del hombre en general, sin cali- 
ficativos, así en la vida individual como en la colectiva; la conducta 
del hombre de ciencia, en el sentido más comprensivo de la palabra; 
en fin, la conducta del hombre dedicado a investigar las últimas 
razones de las cosas, o sea el filósofo propiamente dicho. 


Comenzaremos por el hombre de ciencia y el filósofo, esto es, los 
profesionales del saber, y procuraremos seguir su conducta total, ilu- 
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minada por la Sabiduría, descomponiéndola, provisionalmente y sólo 
para su mejor examen, en dos momentos diferentes, a saber: el mo- 
mento de la producción científica o filosófica y el momento anterior o 
remoto, el cual, siguiendo la terminología vivista, podríamos rotular 
«vida y costumbres del erudito», es decir, del hombre docto. Excusado 
es decir que ambos momentos son inseparables, y que la escisión real 
de los mismos significaría la ruptura del principio director de la Sa- 
biduría. Daremos, pues, una rapidísima ojeada al campo de las cien- 
cias abstractas o matemáticas para entrar seguidamente en los diversos 
dominios de las ciencias experimentales: ciencias de la Naturaleza, 
ciencias de la vida y ciencias del espíritu. Un paro especial exigirán las 
ciencias de la conducta (individual y social), tomada en sentido es- 
tricto, a saber: las ciencias morales, jurídicas, políticas, económicas y 
sociales, haciendo punto final en la Filosofía (entendida como Prima 
Philosophia O Metafísica), o sea el conocimiento de las primeras verda- 
des y de los primeros principios, fundamento y coronamiento a la vez 
de todo el saber refiexivo. Nos limitaremos a mostrar que ninguna disci- 
plina del saber puede dar sus primeros o más indispensables pasos sin 
la luz de la Sabiduría, reconocida implícita o explícitamente, y a veces 
con diversos nombres, por el científico o el filósofo; y en esta tarea, allí 
donde no alcance nuestra competencia, procuraremos suplirla con 
nuestra discreción, y, sobre todo, con el dictamen de autores cali- 
ficados en la materia. 

Afirmaba Vico, en 1708, en su tratado De nostri temporis studio- 
rum ratione, que las Matemáticas son las únicas ciencias que crean la 
verdad humana, porque son las únicas que proceden a semejanza de 
“la ciencia de Dios; pues en cierta manera han creado para sí los 
“élementos al definir ciertos nombres, los han llevado hasta el infinito 
por medio de los postulados, han establecido ciertas verdades eter- 
nas con los axicmas, y ordenando sus elementos, por este fingido 
infinito y de esta fingida eternidad, hacen la vercad que enseñan; 
y el hombre, al tener dentro de sí un mundo imaginado de líneas y 
de números, obra en él con la abstracción, como Dios, en el Universo, 
obra con la realidad. Es el mismo concepto que, modernamente, se 
tiene de las Matemáticas. Pero así como en la libre creación divina 
todo está hecho con Sabiduría, así también en el mundo que se forja 
el matemático nada puede haber arbitrario. Si no fuese así, la Ciencia 
matemática se reduciría a un juego estéril de combinaciones men- 
tales sin trascendencia, sin ninguna aplicación posible a la realidad 
física. Es lo que ha escrito H. Poincaré, a quien seguimos principal- 
mente: «El espíritu—dice—tiene la facultad de crear símbolos, y su 
poder no está limitado más que por la necesidad de evitar la contra- 
dicción» (Science et Hypothese, 1, C. 2). 

La intuición juega, en efecto, un papel decisivo en la invención 
matemática. Inventar es discernir, es elegir. Pero ¿cómo se hace esta 
elección? Los hechos matemáticos dignos de ser estudiados son aquellos 
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que por su analogía con otros hechos son susceptibles de conducirnos 
al conocimiento de una ley matemática, a la manera que los hechos 
experimentales nos conducen al conocimiento de una ley física. «Te- 
nemos—dice Poincaré-—una intuición del orden matemático que nos 
hace adivinar armonías y relaciones ocultas, aunque no sea patrimo- 
nio de todas las gentes... Cuando una iluminación súbita invade el 
espíritu del matemático, suele no engañarle; mas alguna vez esa 
iluminación no soporta la prueba de una comprobación. Pues bien se 
observa casi siempre que esa idea falsa, si hubiera sido justa, habría 
lisonjeado nuestro instinto natural de la elegancia matemática» 
(Science et Méthode, 1, c. 3). 

Por eso, el análisis puro, sin esa certera intuición originaria, no 
conduciría a ningún resultado en Matemáticas. «Necesitamcs una 
facultad que nos haga ver este fin desde lejos, y esta facultad es la 
intuición, que si es necesaria al explorador para elegir su camino, 
no lo es más al que marcha sobre sus huellas y quiere saber por qué 
lo ha escogido» (Valeur de la Science, 1, c. 1). 

Esta intuición primaria, directriz, atinada, que se completa con el 
rigor de la demostración lógica y está sujeta a la posible ulterior 
comprobación de la experiencia, constituye la Sabiduría matemática. 
Rey Pastor compara el papel de la intuición en Matemáticas con «el 
faro que indica al buque la ruta que debe seguir para llegar al puerto; 
pero el buque—añade—ha de salvar la distancia con sus propios re- 
cursos» (Introducción a la Matemática superior, Conf. 2.2). Ya dijimos 
que la Sabiduría es timón y que requiere un experto timonel para 
salvar las dificultades hasta llegar al fin propuesto. 

La escena cambia al entrar en las ciencias físicas propiamente 
dichas. El método de la Física descansa sobre la inducción, que nos 
hace esperar la repetición de un fenómeno cuando se reproducen las 
circunstancias, si no exactamente las mismas en que un hecho dado 

- por primera vez toma nacimiento—cosa imposible—, por lo menos 
lo más parecidas posible. De ahí la necesidad de la experiencia. Pero 
observar y experimentar no es un ejercicio puramente mecánico, sino 
una actividad mental, en la que tiene también un papel originaria- 
mente preponderante la intuición certera y directriz. A esa intuición 
y también a la casualidad.se deben principalmente los descubrimien- 
tos que han asombrado al mundo. 

Decía Vico, en su mentada obra, que «demostramos los objetos de 
la Geometría porque los hacemos, y si pudiéramos demostrar los de 
la Física, los haríamos también». Precisamente porque no podemos 
hacerlos, por estar todos ellos dados en la realidad, en Física no es 
posible la demostración en el sentido riguroso del vocablo. Una buena 
experiencia es aquella que es algo más que un hecho aislado; es de- 
cir, aquella que es susceptible de ser generalizada y que nos permite 
prever. Toda generalización supone, en una cierta medida, la creencia 
en la unidad de la Naturaleza. «Sin ese instinto oscuro que llamamos 
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buen sentido—dice Poincaré—, la ciencia sería imposible; no podría- 
mos ni descubrir una ley ni aplicarla» (Science et Hypothese, IV, c. 11). 
Es ese mismo instinto, rebelde al análisis, que hace discernir al fí- 
sico, entre diversas hipótesis posibles, la más verosímil, es decir, 
la que sea verificable. «Indagar las leyes de ese instinto de esa Gec- 
metría profunda que se siente y no se enuncia, sería una hermosa 
tarea para los filósofos que no quieren que la Lógica lo sea todo» 
(Science et Méthode, II, c. 3). 

Pasanao ya al dominio de las ciencias biológicas, comenzaré ha- 
ciendo mérito de la actitud clara, precisa y terminante de Claudio 
Bernard .en su Introduction ú l'étude de la Médécine expérimentale. 
<La idea experimental—afirma C. Bernard—resulta de una especie 
de presentimiento del espíritu, que juzga que las cosas deben pasar 
de una cierta manera. Se puede decir, bajo este aspecto, que tene- 
mos en el espíritu la intuición o el sentimiento de las leyes de la 
Naturaleza, aunque no conozcamos su forma. Sólo la experiencia pue- 
de enseñárnosla.» Oportuno me parece evocar aquí el nombre, tal 
vez demasiado olvidado, de nuestro José de Letamendi. Letamendi 
enarboló, en Medicina, la bandera del sentido común, mediante lo 
que él llama «la restauración hipocrática». Este nuevo sentido hipo- 
crático preside su Curso de Patología general basada en el prin- 
cipio individualista o unitario (tres vols., Madrid, 1883-89). Contra 
el objetivismo médico-científico dominante en su tiempo, y que pasó 
a ser el primer canon de la investigación biológica de Laboratoric o 
de Instituto, Letamendi reivindica la aportación indispensable de la 
Psicología al lado de la Biología. Con arreglo a este criterio psico- 
biológico, plantea y resuelve una serie de problemas médicos, alguno 
de los cuales ofrece especial interés para nuestro objeto. Uno de 
ellos es lo que llama Letamendi la «intuición genial en Medicina», 
que se «traduce, en la Ciencia, por el genio experimental, y en el 
Arte, por el genio clínico, revelado en el rápido acierto diagnóstico, 
pronóstico y terapéutico» (vol. I, pág. 51). Otro tema, conexo con 'el 
anterior, es su Teoría psicológica del momento clínico (vol. III, pá- 
gina 227). Por momento clínico entiende Letamendi el tránsito del 
conocimiento de la enfermedad a la concepción de su tratamien- 
to. El momento clínico es función de una facultad especial de nues- 
tro espíritu. A esta facultad «intuitiva y esencialmente práctica» 
la denomina intuición ejecutiva, la cual actúa en toda práctica, así 
profesional como artística. 

En el campo de las ciencias del espíritu, cerrado definitivamente 
el período wundtiano, la Psicología no es tratada ya como una cien- 
cia natural, sino cultivada con los métodos propios de las ciencias 
del espíritu. Se ha reconocido como insustituíble la introspección, 
bien que completada con otros métodos, para hacerla más eficaz y 
no expuesta a desviaciones. Consecuencia del cambio de posición es 
que hoy, como siempre, en Psicología, tienen una importancia pri- 
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mordial las disposiciones nativas y personales del psicólogo res- 
pecto a los métodos y procedimientos psicológicos. Tal vez no hay 
ninguna rama del saber en que, como en Psicología, sea tan necesa- 
ria la intuición. La tendencia natural de la Psicología es intervenir 
en las ciencias sociales y de la conducta, que constituyen, en con- 
junto, la «Ciencia del hombre». 

No hay más que una Psicología; pero del tronco común derivan 
diversas Psicologías especiales, cada una de las cuales ha venido a 
fecundar el campo de las ciencias morales, jurídicas, políticas y so- 
ciales. Es ésta una de las grandes aportaciones de la ES mitad 
del siglo x1x y del actual a la «Ciencia del hombre». 

La Sociología, tratada como una ciencia del espíritu y no como 
una ciencia natural, que es como la concibiera Comte, ha dejado 
de ser una ciencia estéril, ambiciosa y perturbadora, para conver- 
tirse en una necesaria Introducción al estudio de las ciencias sc- 
ciales. Vivificada por la Psicología, y con un objeto ahora bien defi- 
nido, es la Sociología una teoría del hecho social, o mejor, de la 
institución, que es un hecho social estable. Toda institución tiene 
razón más o menos profunda de ser y de vivir, porque es un pro- 
ducto—y por eso se sostiene—del común asenso de la colectividad. 

Dentro del cuadro de las ciencias de la conducta práctica, corres- 
ponde la primacía a la Etica. El abuso de la fundamentación, 
tan frecuente en los filósofos moralistas -a partir de Kant, ha poco 
menos que anulado aquella interesante e imprescindible dirección de 
la Etica, concebida como un arte de vivir y de alcanzar la Sabidu- 
ría, que es como la concibieron los griegos. Hay que volver al nosce 
te ipsum como punto de partida de la «perfecta Sabiduría», que no 
termina sino con el conocimiento de Dios, Se ha preconizado en 
todo tiempo la excelencia del conocimiento propio; pero se ha ol- 
vidado demasiado el valor imponderable del conocimiento de los 
hombres. Este conocimiento, tanto o más difícil que el conocimien- 
to propio, requiere también un especial olfato, porque no siendo 
posible penetrar en el interior del prójimo, hay que adivinar sus 
intenciones y su carácter a través de las manifestaciones externas 
de su conducta. Hay que cambiar el rumbo del cultivo y de la enseñan- 
za de la Etica, y, sin mengua de la fundamentación filosófica, dar su 
justo valor a esa interesante literatura moral de Máximas, Aforismos y 
Sentencias; hay que restablecer el tipo del moralista que sabe de sí y 
de los demás, y que, libre de trabas metodológicas, sabe decirlo con 
gracia y elocuencia persuasivas: Plutarco, Séneca, San Agustín, Vives, 
Montaigne, La Rochefoucauld, Pascal, Gracián, La Bruyére, Vauvenar- 
gues y los escritores místicos y ascéticos, cada uno de por sí y 
todos juntos, son enormemente más interesantes, para esa «Ciencia 
del hombre» que culmina en la Sabiduría, que todos los tratados 
sistemáticos de Etica reunidos hasta nuestros días. 
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La Ciencia jurídica sería totalmente infecunda sin un Arte ju- 
rídico capaz de corregirla para mejor arraigarla en la vida indivi- 
dual y social. Pero el Arte jurídico, que propiamente no es Ciencia, 
se basa en el sentido común. Su misión específica es despertar el 
sentido de la Sabiduría en los órganos eficientes del Derecho o de 
su aplicación, a saber: el legislador, el juez y el jurisconsulto. La Sa- 
biduría del legislador consiste en el captar el sentido de la jus- 
ticia, ora implícito en el espíritu de la comunidad nacional para 
traducirlo en preceptos, ora explícito en costumbres. El juez debe 
aplicar la ley a cada caso individual, atemperando, no pocas veces, 
la justicia con la equidad. El jurisconsculto—por otro nombre, tam- 
bién muy adecuado, el jurisprudente—es el hombre bueno, docto en 
la profesión, dotado antes que todo del sentido jurídico. 

Con la denominación de la Ciencia política u otras análogas, se 
viene cultivando desde la Revolución Francesa y el advenimiento de 
la era constitucional una disciplina del saber generalmente más 
nutrida de la Ciencia que de Sabiduría. Los acontecimientos político- 
sociales, que nunca avisan anticipadamente—aunque pueden prever- 
se, y en esto consiste precisamente la Sahiduría política—, periódi- 
camente vuelcan las construcciones perfectamente lógicas de aquella 
Ciencia. La historia política de los diversos pueblos, con el residuo 
que deja de un prudente escepticismo, sería la mejor introduc- 
ción a la Ciencia política. Esta, más que ninguna otra ciencia, 
necesita de un Arte pclítico, verdadera antesala de la goberna- 
ción del Estado. El Príncipe de Maquiavelo, con todo su amoral 
y desaprensivo realismo, constituye tal vez el primer modelo de 
ese Arte, que en manos de alguno de nuestros escritores políticos 
de los siglos XVI y XVII, infcrmados por el espíritu cristiano, duchos 
por añadidura en la diplomacia y otros menesteres de la alta 
gobernación del Estado, cristalizó en formas admirables de Sabi- 
duría política merecedoras de estudio y de imitación, El Arte de 
gobernar, que es principalmente acción, debe desentenderse de 
teorías para amurallarse en el buen sentido. La peor desgracia que 
podría caer sobre cualquier nación es que estuviese gobernada por 
doctrinarios. La Sabiduría del gobernante, en sus diversas funciones 
de legislador, de economista o de propulsor de las energías sociales, 
consiste principalmente en saber tomar el pulso al país, en apreciar 
el grado de capacidad receptiva de los impuestos, en no perder nunca 
de vista, gracias a una certera visión histórica, lo que Montesquieu, 
en su Espíritu de las leyes, llamaba la constitución natural de cada 
pueblo. 

Si las ciencias particulares, desde el punto de vista de la razón, 
flaquean al dar sus más indispensables pasos, y han de estar asis- 
tidas por el instinto, la Filosofía, ora entendida como unificación 
de todo el saber constituído, ora como el conocimiento de las pri- 
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limitación. «Por el corazón—escribe Pascal—conocemos los primeros 
principios, y es en vano que el razonamiento, que no tiene ninguna 
parte en ello, intente combatirlos» (P. 282). Cerrada así la última 
puerta de la Filosofía, la docta ignorancia, mediante un acto de 
humildad filosófica, nos abrirá, en cambio, la puerta de la más alta 
Sabiduría. Nuestro Javier Lloréns, que fué maestro en el Ars nes- 
ciendi, señala como el primer deber del filósofo la «conciencia de 
su propia limitación», y nuestro Balmes ha escrito, por su parte, que 
«la Filosofía muchas veces no es más que el conocimiento cientí- 
fico de nuestra ignorancia». 

La profesión filosófica o científica es una de las más propicias 
a la vanidad y al orgullo personal. Manifestaciones típicas de esa va- 
nidad y de ese orgullo son la superstición de la originalidad y el 
afán de dominio o de caudillaje, que han jugado un papel impor- 
tante en la historia subterránea de los sistemas, de las escuelas y 
cenáculos. Ese concepto inflativo del saber, con su secuela natural, 
la pedantería, descansa en un error inicial: los filósofos y los cien- 
tíficos vanos tienen de su saber un concepto patrimonial. Ignoran 
O aparentan ignorar que el saber científico o filosófico es una he- 
rencia recibida de generaciones anteriores, y, en buena parte, obra 
de toda la comunidad social; desconocen asimismo que la Ciencia 
y la Filosofía, por su carácter universal, son esencialmente difusivas. 
Decía agudamente San Francisco de Asís que la ciencia de los li- 
bros es una riugeza. El saber profesional es, efectivamente, una ri- 
queza que es lícito poseer, pero con una condición: poseyéndolo 
como si nc lo pcseyésemos, es decir, con pobreza de espíritu. 

En fin, el filósofo y el científico son, antes que todo, hombres, ni 
más ni menos que los demás hombres, y por lo elevado y represen- 
tativo de su misión están obligados a llevar hasta el extremo una 
vida honesta y sencilla, que sobre ser condición indispensable para 
llegar a la cima de la Sabiduría, los constituya en espejo y ejemplo 
vivo para sus discípulos y los demás hombres. De una vida indeco- 
rosa no puede esperarse ni un amor sincero a la verdad, ni la pu- 
reza de la doctrina, ni la probidad, ni el desinterés, ni la sensatez cien- 
tíficos. La perfecta concordancia entre el hombre y la doctrina el 
saber honesto y expansivo, el vir bonus, en una palabra; he aquí 
el secreto de la fortaleza del hombre docto. Sólo en estas condiciones 
y no por propio deseo, sino por devoción cordial de sus discípulos, 
alcanzará la categoría excelsa de sabio y maestro. 

Dos palabras sobre la práctica de la Sabiduría por el hombre vul- 
gar. No es necesaria una enseñanza oficial de la Sabiduría. El hombre, 
por especial gracia de Dios, posee un instinto certero y seguro, que le 
guía—a unos mejor que a otros—en el gobierno de sí mismos, en el 
trato de la convivencia, en sus negocios, en el desempeño de sus 
cargos, oficios y ocupaciones habituales. La Ciencia del saber popular 
(Folklore) se encarga de recoger todas las manifestaciones de la 
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cultura oral y tradicional.-Su objeto propio es la Sabiduría popular 
revelada a través de los documentos vivos de la cultura espontánea y 
tradicional. 

Es hora de recapitular. Una primera conclusión se impone, y es 
que si la Filosofía es la unificación del saber constituído, la Sabiduría, 
colocada en un plano más alto, significa la unificación de todo el 
saber humano, ora reflexivo, ora espontáneo. Pero ese primado de la 
Sabiduría no implica la anulación ni de la Ciencia ni de la Filosofía; 
exige sólo que una y otra, en sus posibles descarríos, vuelvan cual 
hijo pródigo al regazo maternal de la Sabiduría, que las amamantó 
y acarició en los primeros balbuceos doctrinales. Con esta condición 
pueden la Ciencia y la Filosofía desenvolverse libremente dentro de 
su ámbito propio sin invadirse recíprocamente. Bajo el reinado, no 
absoluto pero sí eminente de la Sabiduría son rechazables por igual 
y no son ya posibles, ni el Cientifismo que seca el corazón, ni el Filo- 
sofismo que es desvarío de la mente, ni el Fideísmo que anula la 
dignidad del pensamiento. 

Pero el reinado de la Sabiduría exige otra condición: el retorno 
a la vida sencilla con todas sus consecuencias. La sencillez auténtica 
es limpieza de corazón y de cuerpo, visión clara y sin ambajes, 
trato afable y sin doblez, sana alegría, elegancia espiritual. Seamos 
hombres, en el sentido plenario de la palabra, y todo lo demás vendrá 
por añadidura. 
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ENTTORNOTA “A PERSONALIDAD “EOS OFICA 
DE UNAMUNO 


En rigor, si bajo todo otro problema late un problema filosófico, 
o aun teológico, bajo éstos queda siempre, quiérase o no, un: tras- 
fondo de personalidad; trasfondo que es el problema del hombre de 
carne y hueso, y no del pensamiento que lo plantea. De ahí que 
Unamuno haya podido decir, y no del todo desprovisto de funda- 
mento, que la historia de la Filosofía es la historia de los filósofos. 
Sin embargo, preciso es asentir a ello, las interferencias son tales 
y tantas, que la delimitación clara de estas influencias mutuas nos 
desvaría excesivamente de nuestro propósito de hoy. 

Pero venía esto a cuento, porque al intentar adentrarse por el 
fondo filosófico de Unamuno hay que tener muy en cuenta, so pena 
de naufragar, no sólo el estudio y la formación intelectual del pen- 
sador, sino, muy particularmente, estratos más profundos de este 
hombre de carne y hueso, estratos tan profundos, que, en realidad, 
en ellos el hombre aun no es ni carne ni hueso, y, sin embargo, 
parece como si ambos elementos corporales estuviesen reciamente 
enraizados en ellos. 

Y es que si el hombre es una unidad de cuerpo y alma, al recor- 
tarse esta esencia en una existencia individual y concreta, la cuestión 
deja de ser una consideración filosófica, un saber, para convertirse 
en algo muy difícil de reflejar en una mera palabra, para convertir- 
se en la lucha de un yo. Porque la vida tiene esta particularidad 
de no poderse abstraer de un sujeto que es el que vive y lucha; 
porque todo vivir es pelear por vencer una insuficiencia que se 
agudiza con la intensidad del vivir. 

Por ello, en la historia de la Filosofía es previo y preciso, para 
calar en su entraña, tener delante al hombre-filósofo que en cada 
momento hace de solista, porque este hombre, antes que nada y 
después de todo, es un yo; pero no un yo empírico, ni absoluto, ni 
nada que trascienda siquiera de lejos a filosofema, sino un yo, una 
conciencia reflexiva, que nada sabe de nada y está al margen de 
toda ciencia y todo saber, pero al que, en puridad, si se sincera con- 
sigo mismo, ha de planteársele una cuestión medular primaria, cuya 
contemplación le angustiará hasta el hallazgo de la clave y el arran- 
que del camino, venga por donde venga y al precio que fuere. Y 
la' solución o no solución que este hombre se dé o reciba, le pondrá 
sobre la pista de lo que ha de ser su filosofía. En rigor, su filosofía 
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tendrá como escena inicial esta actitud previa vital a que nos refe- 
rimos. 

Y es que el hombre no puede teorizar ni obrar sin una composi- 
ción de lugar, desprovisto de perspectiva, y por ello, el sólo poner 
manos a una construcción filosófica, a una concepción del Universo, 
está postulando una actitud anterior, y esta actitud es la que al 
correr del tiempo y el cambiar de la circunstancia va variando y 
modificándose, siendo cada vez distinta y nueva, según los estadios . 
pasados van dejando su huella en el camino del pensamiento. 

Y así, por más que siga siempre sobrenadando la verdad y per- 
dure lo cierto sobre el cúmulo de desviaciones, cada vez hay que 
defender distintos ataques y precaverse contra nuevas críticas, que 
abren brechas mostrando la falta de solidez o, por el contrario, ro- 
bustecen la fortaleza de los sistemas. 

Mas no queremos desviarnos del tema del hombre. Las encrucija- 
das de la historia de la Filosofía lo son también del filosofar, y 
allí donde un pensador halla tierra firme en que asentar su pie en 
una época, en otra posterior tal vez un nuevo filósofo encuentra la 
mayor dificultad. Y esta inseguridad o este abrigo que hoy acomete o 
protege a un filósofo es, unos metros después, ambiente general 
que ¡pesa no ya en el cuarto de estudio, sino en el aire público, e 
influye en la tonalidad. cultural del momento, entrando en los hom- 
bres y condicionando todo pensar con más o menos violencia y pro- 
fundidad. 

Estas convulsiones en la historia del pensamiento son las que 
determinan las otras, más espectaculares, que se estudian en la his- 
toria política de los pueblos. Pero antes—antes o después, que esto es 
accesorio aquí—han calado en los hombres individuales, se han aden- 
trado en el alma y el ser todo del hombre y le han marcado en 
su espíritu, aparte de que luego él, con su reflexión y su ascesis con- 
siga en más o en menos independizarse de la atmósfera contornal. 

Así, no es el mismo hombre el que filosofía ingenuamente en 
Mileto, el siglo vi antes de Jesucristo, que el que lo hace en Atenas 
el 1v, ya con Sócrates y Parménides de por medio. Ni éste puede 
ver las cosas ni sentirse él lo mismo que un monje cristiano medie- 
val. Ha sido, unas veces, el descubrimiento del ser abstracto; otras, 
del logos; más adelante, el hallazgo de lo sobrenatural, y es claro, 
el hombre, sin darse cuenta muchas veces, ha ido encontrándose in- 
merso en un mundo que le presentaba tales o cuales facetas inéditas 
problemáticas. 

Podemos decir, por ejemplo, que hubo una tesitura, la Edad Me- 
dia, en que estas facetas problemáticas se redujeron al mínimo, casi 
a la nada; fué el momento en que el hombre se sintió plenamente 
seguro en la navegación que supone su vivir. Una Filosofía, y la Re- 
ligión sobrenatural le dieron el plano y la clave de toda realidad y 
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contingencia, y ese yo profundo, previo a todo filosofar, tenía su 
impulso satisfecho con la vivencia de la gracia. 

La Filosofía realista le daba eso: un plano del saber y el obrar, 
un esquema sólido de su realidad y la circundante; le mostraba el 
camino a Dios y le llevaba en cierto modo a El. 

Pero, además, confluía a esta seguridad la clave para la perfecta 
interpretación de todo panorama: lo sobrenatural. Y ya, mediante 
la fe, la esperanza y la caridad, no sólo llegaba a conocer la exis- 
tencia y la esencia de Dios, sino que le veía de muy otro modo, ine- 
fable, mucho más fácil y cierto de toda certeza. Al tiempo, le fe- 
cunda la vida de gracia, y se encuentra plantado en un mundo en 
el que cabe tal vez la acedía, pero en que queda cortado el camino a 
toda interrogación que intente remover las fibras profundas de 
su sensibilidad. 

No es sólo que el hombre haya dado con un modo de pensar equi- 
librado y armónico, cierto; es que el hombre tiene su modo de ser, 
que le ensancha hasta la máxima intimidad. 

Después...—el sino del tiempo es pasar y remover—., Son, primero, 
ligeras rectificaciones de aquel plano clarísimo que le orientase: el sis- 
tema. Más tarde, las modificaciones se proponen ya considerables; lue- 
go, es un total rehacimiento del plano..., mas aun la clave continúa... 

Y estas convulsiones, tan superficiales en un principio, van des- 
cendiendo a mayor hondura, en un trabajado proceso, y llegan a 
tambalear las más radicales certezas. Al final, el hombre de carne 
y hueso, que las ha ido sorbiendo, se encuentra ante tres interroga- 
ciones, que le hacen problemático e incierto, no ya el posible saber, 
sino el pensar y el vivir previo a todo conocimiento. Son las pre- 
guntas del alma, del cosmos y de la divinidad. 

Y es ahora cuando los problemas de la Filosofía, que ya se habían 
planteado en el aire libre de la realidad y en la cámara cerrada 
del sujeto, se retrotraen a la raíz misma de la existencia de éste, 
donde no hay nada diferenciado de partes y facultades, y sólo alienta 
este último o primer impulso o conato de resistencias y anhelo. 
El viejo triángulo de conceptos cartesiano se simplifica hasta el lími- 
te, y quedan tres únicas letras, desde las que habrá que revisar 
—¿cómo?—todo posible teorema. El punto mínimo de afincamiento: 
sum, existo. 


Aquí, en este momento de la Historia, es cuando nace don Miguel 
de Unamuno. Y digo el punto donde nace, y no el comienzo de la 
filosofía de Unamuno, porque ésta no es un sistema, ni siquiera una 
postura intelectual, sino una biografía. Realmente, no son las de 
Unamuno cuestiones de filósofo, sino problemas de hombre: caso. 
No vale hablar de Filosofía, sino sencillamente del caso del hombre 
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Miguel de Unamuno, y de este modo, si su doctrina en manera 
alguna puede servir de lección, en cambio, de su vida, calada en 
toda su hondura, bien puede desprenderse muy seria enseñanza para 
la comprensión y planteamiento de un cierto número de problemas 
del presente. 

Para explicarse a Unamuno no basta lo que a veces es hasta 
imposible, deambular y anotar su bagaje discursivo; es preciso aden- 
trarse lo que se puede—de ahí su dificultad—por su alma, como él 
hacía en las de sus personajes de ficción, y hacer una novela, re- 
construir su tragedia desde dentro. Sólo con esta perspectiva se 
puede aspirar a tener una idea exacta de lo que Miguel de Unamuno 
es y representa, porque lo demás, el cúmulo de textos y una exégesis 
detenida de éstos, sin la novela, sólo daría lugar a nuevos equívocos 
sobre la discutida obra y figura del pensador vasco. 

Para el que quiera conocer y valorar a Unamuno no hay más cami- 
no que el marcado. De otros autores puede abstraerse exclusivamente 
su discurso para meditar sobre él y enjuiciarlo. Ocurre así en los 
hombres que alargan su brazo porque confían en la potencia que los 
asiste y muestran a las claras su mercancía. Pero Unamuno avanza 
cerrado, bien cubiertos los fiancos y arremetiendo a diestro y sinies- 
tro con todas sus posibilidades. Por eso hay que entrarse hasta el 
hondón de su alma, donde desaparece esa confusión externa de ar- 
mas y bagajes y salta clarísimamente su primer hálito y su última 
aspiración de dolor y congója por su yo inseguro y terriblemente sacu- 
dido a los cuatro vientos. Donde se ve limpiamente esa contradicción 
que siente en sus entrañas entre la razón y la vida, entre la fe y el 
pensar. Ese anhelo que le surge al recordar las palabras de Lamme- 
nais: La verdad y la vida, en rigor, son una y la misma cosa, y que 
expresa con decepción y amargura en su escéptico ¡ojalá! He aquí su 
íntima congoja. 

No es que la razón no vaya paralela con la vida; lo que pasa es 
que Unamuno querría que la razón, de golpe y hasta dentro, se la 
resolviese. Pide a la verdad silogística una savia que no tiene ni 
puede tener, y al tiempo ve esta savia en algún lugar que no es 
asequible al penoso gatear de la razón. La ve en San Agustín y San 
Pablo y Santa Teresa de Jesús, y ésta es la creencia y solución que 
él anhela, pero sin caer en que para esto se precisa una ayuda de 
Dios, que quizá él entorpece. Y al descubrir la diferencia ciertamente 
esencial entre esta fe de los santos, Fe sobrenatural, fundada en 
humildad y gracia, y el conocimiento de Dios que la razón alcanza a 
proporcionar, concluye que aquélla es totalmente ajena, y aun con- 
traria, a nuestra facultad de pensar, y que ésta es tan incapaz de 
resolver el problema en un sentido como en otro; que la razón nada 
tiene que hacer ante esta clase de interrogaciones. Sencillamente, al 


no alumbrarle el Dios y el Cristo de San Pablo, Unamuno la aparta, 
descorazonado. 
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Y entonces busca en lo meramente humano—y aquí se anuncia 
su definitivo fracaso—algo que se le parezca lo más posible en la 
tonalidad y el color, el relieve y la intimidad, a la Fe de estos santos. 
profundamente sacudidos mil veces, pero reciamente enraizados en 
algo que les sostiene y les presta seguro abrigo: ser, saberse y sen- 
tirse hijos de Dios. Y aparece esa fe con minúscula, la única asequible 
a él, terco en su actitud, basada en ese conato de pervivencia, de 
diferenciación y de originalidad. 

Veamos qué sentido puede tener ésta su postura, que acabamos de 
delinear en tres rasgos fundamentales. La caricatura más generali- 
zada de Unamuno lo muestra como el autor de contra esto y aquello; 
pero no se puede entender su afán de personalidad como frívola pre- 
sunción. Bajo este ansia de individualismo late algo de mucho más 
fondo y mayor consistencia. 

De nuevo hay que situarse dentro del alma del pensador y tratar 
de adivinar el panorama posible para él...; y hallaremos que tal 
panorama se concreta en su alma misma. En su yo, definido y con 
contornos precisos y seguros, sólo se dibuja su propio yo. Lo demás lo 
ha perdido al desechar su razón, o lo trae y lleva en constante cente- 
lleo el flujo desigual de su sentimiento y su querer, que tanto vale 
como decir de su fe. 

Por eso, hace cuestión de sí mismo, y quiere hacerse todo con el yo 
y darse a todo, pero a un tiempo mismo surge la angustia de su único 
caudal, y, temeroso de difuminarse en el problemático todo y des- 
arraigarse de sí mismo, se concentra hasta el límite y se encierra 
en sí para sentir complacido su propia resistencia y su propio dolor: 
en definitiva, para sentirse. Apología del dolor y de la reflexión, por- 
que ha visto muy bien que el dolor y no el placer, la congoja y no 
la tranquilidad, nos centran en nosotros mismos y nos dan el propio 
yo con mayor crudeza y proximidad. Por eso se agarra con fuerza a 
su incertidumbre y su problema, y por eso quiere alimentárselo y 
guardarlo, porque mientras haya dolor hay lucha, y mientras haya 
lucha no se disuelve el yo. 

El ansia de inmortalidad, en último término, permanece en esta 
faceta negativa de conservación del yo actual. Pese a su angustia y 
pese a toda su limitación, Unamuno se recrea morbosamente en su 
respirar agónico no precisamente por ser agónico, sino por ser respi- 
rar; él no sabe, no consigue anticiparse vitalmente lo que vendrá 
después, y en tanto la agonía es vida, y suele decirse que mientras hay 
vida hay esperanza. 

Perdida la Fe—la Fe auténtica—y desechada la razón, para el 
hombre que vive intensa y sinceramente, el panorama se reduce a la 
vivencia de esta congoja interior. Y al generalizar este caso—de an- 
gustia—, nada, o muy poco, queda ya para decir que la esencia del 
vivir es la congoja. 

Y he aquí la última y definitiva realidad segura que logra captar: 
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la vida del hombre de carne y hueso, del hombre que ríe y llora..., del 
que muere—sobre todo del que muere—, del hermano, del verdadero 
hermano, consiste en estar acongojado: es dolor. 

Y de aquí procede la postura tensa de Unamuno, con los ojos 
escrutadores ávidamente penetrando, queriendo penetrar la sombra. 
Todo el problema se resume en eso: Unamuno, náufrago total. Ya 
no es problema de método lo que le llama, ni se trata de nada me- 
tafísico. ) 

Se trata exclusivamente de salvarse, salvarse él. La atención y el 
esfuerzo se concentran en esta última aspiración del hombre abatido 
para más ambiciosas empresas. Dejándose llevar por el deseo, es 
como Unamuno va tejiendo su obra. El hambre de inmortalidad. el 
sabor amargo de su yo, van de consuno creando, creando porque no 
puede creyendo, su montón de ensayos, de novelas, de poemas que son 
otras tantas escapadas y recaídas al tiempo; otras tantas delectacio- 
nes morbosas en el tema de siempre, en el momento y el más allá 
del morir, en la consistencia del yo, el sustantivo concreto. 

¿Qué hubiera sido de Unamuno con Fe viva, dentro de la pura or- 
todoxia? Siempre muy aventurada la respuesta a un si hubiera. ¿Qué 
hubiera sido de su santa envidia a Santa Teresa y San Juan de la 
Cruz si hubiese alcanzado el camino real? ; 

Como sea, Miguel de Unamuno, gesticulante e inquieto, contra 
viento y bonanza, deja la novela de una conciencia sensible y ator- 
mentada, terriblemente sincera consigo misma. Sus voces, sus ma- 
neras desenfadadas, casi cínicas a veces, son leal aviso para un re- 
planteamiento sincero de los problemas y una sincera vivencia de lo 
que se debe o se puede vivir. 

Del hombre que tantas y tantas cosas se han dicho y del que 
quizá se sigan oyendo más contradictorias, lo único que no cabe opi- 
narse rectamente es que no vivió. 


Nos han lanzado a estas reflexiones dos libros que sobre Unamu- 
no han aparecido el mismo día y sobre un mismo escaparate (1). 

Uno de ellos es un estudio del franciscano Miguel de Oromí. El 
otro, de fuego menos concentrado, como ya refleja el título, se debe 
a Julián Marías. 

El del Padre Oromí es un trabajo universitario, hecho con el pro- 
pósito, según dice en el prólogo, de obtener la Laurea en Filosofía 
en el Pontificio Ateneo Antoniano de Roma. 

En él aborda con empeño la tarea de sistematizar la Filosofía, o, 
como bien dice, el pensamiento filosófico de Unamuno, y tiene el 


(1) MIGUEL DE OROMÍ: El pensamiento de Miguel de Unamuno. 
JUIJÁN Marías: Miguel de Unamuno. Espasa-Calpe, Madrid, 1943. 
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acierto de dedicar previamente dos capítulos a biografíar la figura 
del pensador y describir el ambiente cultural que le rodeó, exponiendo 
la serie de influencias que hubo de sufrir a lo largo de su formación. 

Después, dibujados la escena y el protagonista en ella, centra la 
atención sobre la lucha unamesca entre la razón y la fe, viendo clara- 
mente que éste es el auténtico tema de Unamuno, y no el de la 
muerte, que viene como solicitado por éste, si bien con mayor pujanza 
poética. 

En sus juicios, serenos y reposados, se adivina la formación reli- 
glosa que le da sencillez y claridad para tratar estas cuestiones, que 
en tantas ocasiones hay que soportar desarrolladas con escasísimo 
caudal de ambas, y, lo que es peor, con absoluta insolvencia. Asimis- 
mo, son de alabar el epílogo crítico y el nutrido índice bibliográfico. 

Algo más largo de reseñar—demasiado para hoy—serían algunas 
de sus tesis filosóficas, que chocan con el común sentir de los trata- 
distas encuadrados dentro de la Filosofía perenne. 


Julián Marías, como ya dejamos entrever, ha preferido hacer una 
panorámica de la obra total de Unamuno, y en sus capítulos lo 
aborda en cuanto novelista, como poeta, en su relación con la reli- 
glón, y termina extendiéndose en el que dedica a Unamuno y la 
Filosofía. 

Este libro sirve para darla a conocer. El lector, al concluírlo, que- 
da familiarizado con los nombres, las cosas y los casos de nuestro 
pensador. 

Frecuentemente, aprovecha motivos para intercalar paréntesis y 
tejer digresiones al margen de su comentado. 
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Filosofía no es sólo abstracta investigación sobre el ente, sino tam- 
bién vivida meditación sobre alguna concreta situación humana. Y 
la vida cristiana es una de ellas. Y cabalmente la más completa. 
¿De qué manera peculiar debe estar el cristiano en el mundo? ¿Qué 
relación tienen entre sí? ¿Qué representa, qué es el mundo, ya en sí, 
ya considerado desde Cristo? Esto es, con otras palabras, lo que el 
libro de Scherer quiere dilucidar. 

El fundamento y la condición previa para la recta posición del 
cristiano en el mundo es su sentido de responsabilidad frente a éste. 
Significa que toma en serio al mundo en su plena realidad y en su 
orden ligado a Dios. Pues tanto en virtud de la Creación como de la 
Redención, el cristiano se debe a este mundo, está ob-ligado a él. 
Esta ob-ligación es la que implica una positiva postura previa con 
respecto al mundo, que, ciertamente, incluye una dosis considerable 
de propio dominio. De ahí la Ascética; pero que, a causa de haber 
sido tratada principalmente por y para el estado religioso, causa 
muchas veces la impresión de que el vencimiento propio consista 
en abstenerse en absoluto del mundo y de todo lo que con él tenga 
alguna relación. Mas los cristianos del mundo no son cristianos de 
segunda categoría. Tienen su misión en la Iglesia, y su función en 
la economía de la salvación. ¿Cuál es la problemática de la vida 
cristiana en el mundo? 

Indiscutiblemente existe una tensión entre el cristiano y el mundo. 
Tensión que históricamente se ha exacerbado por ambas partes. Por 
parte del mundo se ha dicho que el cristiano no servía para las ta- 
reas concretas del más acá; su corazón, su centro de gravedad, todo 
su interés, están en otra parte, fuera de esta vida; de aquí que 
sean incluso nocivos para la misión de la humanidad, que es evidente- 
mente terrena. Y si alguna vez—pues es de carne—ha querido meterse 
en este mundo engañador, ha hecho poco menos que el ridículo, pues 
no está en su ambiente. Y por la otra parte se ha correspondido 
muchas veces con el desprecio del hombre que se cree fuerte y se- 
guro. Por lo menos, ésta es la reacción de muchos cristianos—apar- 
te de los que contemporizan—, a pesar de que la posición cristiana 
sea eminentemente positiva. 

Hemos jugado hasta ahora con un concepto equívoco: mundo; 
mejor dicho, análogo. Y se trata de buscar el principal analogado: 
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qué sea el mundo como unidad, como un todo; cuál sea su orden; en 
definitiva, su último fundamento. 

La conciencia de mundo del naciente Cristianismo viene infiuen- 
ciada por las doctrinas entonces dominantes, que colocan la perfec- 
ción del ser en lo inmaterial, en lo espiritual, en las ideas (en contra- 
posición a las apariencias fenoménicas). De ahí que algunos santos 
Padres casi identificaran cristiano con monje, ideal cristiano con abs- 
tinencia, total huída del mundo y desprecio de todos sus valores, 
Pronto, sin embargo, entre los mismos Padres surgió la dirección 
contraria, que asimilaba y reconocía todos los valores terrenos den- 
tro de un orden supramundano. 

En la Edad Media permanece aún el primado de lo espiritual 
intelectual; de manera que la perfección del mundo era conside- 
rada como una espiritualización desde arriba. 

Con el Renacimiento y el Humanismo aparece una nueva con- 
ciencia del mundo. El hombre quiere ser ante todo él mismo y asi- 
milar el mundo, formarlo, juzgarlo y dominarlo; sin que quiera por 
esto romper en absoluto con el Cristianismo, desde su punto de 
vista teórico y subjetivo, por lo menos. Esia conciencia viene domi- 
nando desde entonces, más o menos modificada. El hombre se en- 
cuentra seguro en el mundo, es consciente que forma una parte 
de él y lo ama como cosa suya. La Naturaleza es para el renacen- 
tista una cosa muy concreta. Mas no se vió una síntesis entre esta 
nueva conciencia y el Cristianismo. Ciertamente aparecen muchos 
intentos de cristianización del nuevo orden, pero todos ellos par- 
ciales. El problema de la Ascética de los seglares surge como tal 
con San Francisco de Sales. 

El hombre moderno es hijo directo del Humanismo. En términos 
de historia de la Iglesia, podríamos decir que en nuestro tiempo 
todavía permanece viva la gran herejía post-renacentista, el Pro- 
testantismo. El corazón del hombre está entregado completamente 
a este mundo. Todo lo grande y bello y heroico, pero que al mismo 
tiempo sea humano, es lo que le fascina. El quiere ser, ante todo y 
solamente, hombre, y ello no tanto para separarse de Dios como 
para aparecer digno delante del mundo y de Dios mismo. No puede 
soportar la nada de su ser y se refugia en el algo de su hacer. Y 
en este sentido se considera responsable, y no retrocederá ante nin- 
gún obstáculo ni sacrificio. Se ha despertado en él la consciencia 
de una misión ante Dios y el mundo. 

¿Se puede integrar una tal conciencia en el Cristianismo, o 
bien hay que adoptar una irreductibilidad total? Con otras pala- 
bras: ¿se puede estar entregado al mundo y a sus tareas y, al mismo 
tiempo, estar sometido y consagrado a Dios? 

Hay, pues, que fundamentar el sí del cristiano al mundo y a todo 
valor positivo; hay que hacer ver que este sí no es otra cosa que una 
participación del poder creador de Dios, que está íntimamente pre- 
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sente a toda realización de un ser. Si Cristo vino al mundo y se hizo 
hombre, no puede haber ningún valor humano y mundano frente 
al cual el cristiano no pueda decir que sí. ¿No hay, quizá, latente 
en la voluntad del mundo hacia sí mismo la voluntad hacia Aquél 
por el cual precisamente el mundo es el mundo? Evidentemente, este 
sí del cristiano viene determinado por la misma constitución de este 


mundo, de sus órdenes y de sus límites. Esto es lo que se trata 
de ver. 


En tres condensados capítulos trata Scherer (1) de la experiencia 
natural del mundo. Después de estudiar lo que el mundo sea como 
espacio de nuestra existencia, como Historia, como situación, como 
decisión y como un todo, describe Scherer la problemática de la 
humana forma de existencia en el mundo. En ella aparece el proble- 
ma del orden y del desorden, el sentido de la cultura, el de la perfec- 
ción de nuestra existencia y aparece patente en lugar positivo que 
en ésta toma la renuncia, cuando se lleva a cabo por un fin más 
alto. En la relación de la existencia y el mundo aparece claro que 
aquélla se vea forzada a asegurarse a sí misma. 


Precisamente, tanto la consideración idealista del mundo, que lo 
traspasa todo a una esfera ideal, porque no puede soportar su fác- 
tica realidad, como la solución rápida del que en un Pathos exagera- 
do y unilateral se encierra en un falso misticismo y visión truncada 
de la vida, surgen de la angustia del hombre, en asegurarse de la 
amenaza que sobre su existencia pesa. 

El hombre tiene que asegurar su existencia; por esto su ser en 
el mundo aparece como un atrevimiento, como un afrontarse frente 
al mundo y sus límites, que parece que amenacen y quieran impe- 
dir su libre expansión. Frente a intentos parciales, y por tanto falsos, 
de la aseguración de su existencia debe encontrarse la plena ase- 
guración de su ser. El mundo aparece como un enigma, y su fun- 
damento—Dios—aparece como un desconocido. Esta es la experien- 
cia natural del hombre. A pesar de ello, no se encuentra completa- 
mente perdido, sino solamente cansado. Podríamos decir que la 
vivencia natural del mundo viene esquematizada por la misma fra- 
se que expresa su vivencia mística clásica—no moderna—: «Todo es 
una noche en una mala posada» (Santa Teresa). El hombre es un 
ser que tiene que decidirse, aunque haya sido puesto en el mundo sin 
su decisión. 

Scherer examina brevemente el cuadro que del mundo se han 
formado las grandes épocas históricas de nuestra era, y presenta 
la antinomia entre una concepción aun medieval del Cristianismo 


(1) ScHereR (Robert): Christliche Weltverantwortung. Freiburg, I. Br, 
Herder, 1940. 197 págs. 
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y la conciencia moderna de un mundo de acción. Dios y el mundo 
exigen todo nuestro ser y actuación; ¿son compatibles ambas exi- 
gencias desde el punto de vista cristiano? En su exigencia tota- 
litaria son iguales; en su cualidad son absolutamente distintas: Re- 
ligión nos liga desde arriba; mundo nos exige desde abajo. 

Scherer se va a esforzar a la descripción de una auténtica vi- 
sión del mundo cristiana y completa. Esto es el objeto de los tres 
capítulos que constituyen la segunda parte. 

El cristiano sólo puede entenderse—y enjuiciarse—desde Cristo. 
La relación de Cristo con el mundo: ésta será la que el cristiano tam- 
bién tenga. 

El Nuevo Testamento usa las palabras giWy y 2ÓD LOG cuando se 
refiere al mundo; pero no precisa de una manera inequívoca su 
sentido. Mundo toma la significación de totalidad del Universo, de 
tiempo perecedero, de Humanidad misma, de destino histórico de la 
Humanidad y, principalmente, de contraposición a Dios. Este últi- 
mo sentido es el que aparece sobre todo en San Pablo y en San 
Juan, aunque tampoco aquí de una manera unívoca. Por un lado, 
el espíritu de este mundo es para San Pablo lo opuesto al espíritu 
de Dios, la sabiduría de este mundo es locura para Dios (I Cor., III, 
19); pero, al mismo tiempo, Dios se ha reconciliado con este mundo 
en Cristo (II Cor., V, 19). Existe, pues, una tensión entre un mun- 
do de tinieblas, un mundo caído, y un mundo redimido. Más fuerte 
es todavía la tensión en San Juan. Los discípulos del Señor no son 
del mundo, pero están en él. Y no ruega por el mundo, pues el mun- 
do no le ha conocido. No améis al mundo ni lo que en él esté (I, 
LOAN : 

El cristiano es un nuevo hombre, una nueva criatura, pero que 
tiene todavía al hombre viejo dentro. El ser cristiano no implica 
la destrucción del espíritu del mundo, sino su vencimiento; por eso, 
realmente, puede decirse que si el hombre es un batallador, el eris- 
tíano es un vencedor. Pero, además, el cristiano ha sido enviado 
al mundo para conquistarlo o, por lo menos, para robarle los hom- 
bres, pues a todos los hombres se extiende el mandato apostólico 
de Cristo. 

Esta doble unión a Dios y al mundo es la que constituye, propia- 
mente, la tensión humana del cristiano y la que le confiere sus 
enormes posibilidades de actuación. 

Tensión humana que no se trata de disminuir ni de suprimir 
aniquilando algunos de los polos. Más aún, esta tensión es muy su- 
perior a la que la vida presenta a quien no está unido por la fe con 
Cristo. El mundo es una misión, y él mismo se encarga de plantear- 
nos nuestro papel; pero su profundo sentido, su última dirección, 
su auténtica y real misión sólo es descubierta al hombre de fe. En 
este sentido, el cristiano no sólo afirma los valores del mundo, sino 
que es quien conoce su verdadero sentido. Por esto su posición 
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frente al mundo no es la de una afirmación absoluta, sino relativa. 
Servicio al mundo, negación del mundo y entrega a Cristo significan 
para el cristiano lo mismo. 

Y frente a esto o, mejor dicho, a su lado, existe la realidad de las 
realidades: la Cruz. En ella se unen la afirmación y la negación 
del mundo, la dirección y el sentido de su servicio y la fuerza para 
llevarlo a cabo. 

El mundo es a la vez valle de lágrimas y reino de Dios. 

Scherer plantea vivamente el problema de la vida cristiana; 
expresa mejor la inquietud que no el planteamiento total del pro- 
blema. Espera volver a su día, personalmente, sobre este tema, que, 
en último término es el problema de la Cruz, que mientras sea un 
escándalo para nuestra mente indica que ésta no es aún cristiana. 
La conciencia religiosa actual está hondamente preocupada por esta 
cuestión. No he querido seguir una exposición de las ideas de Sche- 
rer, sino más bien trazar en líneas generales e independientemente 
la situación que Scherer se propone estudiar más detenidamente en 
obras posteriores. 

Después de escritas estas líneas nos enteramos de que la auto- 
rizada pluma de Corts Grau va a verter a nuestro idioma la obra 
de Scherer. Laudable propósito el de hacer vivir al pueblo español 
un poco conscientemente la tensión que la época actual lleva con- 
sigo. Para quien no esté habituado a las lecturas germánicas quizá 
estos breves comentarios puedan serle útiles. 


10 


¿Giovanni Barone o Joan Bard? 


En la segunda parte de mi ensayo sobre El lulismo en Italia, pu - 
blicada en el número 6-7 de esta misma REvISTA DE FiLosorFÍA (11, 1943, 
479-537). pcr no haber podido corregir las pruebas, se deslizó un 
error de monta, que el lector podrá más o menos fácilmente subsa- 
nar. En diversos pasajes, pero sobre todo en las páginas 502-503, emi- 
tia la hipótesis de que Joan Baró—de quien depende el lulismo del 
siciliano Mariano Accardi—fuese italiano y no catalán. 

Don Joaquin Carreras y Artáu me hizo ya notar, a propósito de 
una conferencia dada por mi en Barcelona y en Mallorca sobre La 
odra de Ramón Lull en Italia, que la oriundez catalana de Joan Baró 
estaba suficientemente documentada; y, en efecto, revisando con más 
cuidado este punto, me di cuenta de que mi hipótesis era insosteni- 
ble, no pudiendo alegar, frente a dccumentos claros, más que el solo 
indicio de reconocerse Accardi discípulo de Baró en el prólogo a su 
edición del Liber proverbiorum de Ramón Lull (Venecia, 1507). 

Al imprimir mi citada conferencia—de la que el largo ensayo pu- 
blicado en los números 5 y 6-7 de esta Revista no es más que una 
ampliación anotada—subsané ya mi primer error, como puede verse 
en la revista mallorquina Studia, números de agosto y septiembre 
del pasado año (XV, 1943, 113-117, 129-135). Lo propio pensaba hac": 
al corregir las pruebas de El lulismo en Italia; pero, como he dicho, 
no pude corregir. 

El documento más claro y definitivo sobre el origen catalán de 
Baró es el final de la edición del Ingressus facilis rerum intelligibi- 
lium, de Jaume Janer, hecha en Barcelona el año 1492, donde se 
apellida a Joan Baró insignis inclite que ciuitatis barchinone ciuem. 

Siendo este lulista de la escuela de Barcelona el padre del nú- 
cleo luliano de Sicilia, queda en pie el problema de dónde y cuándo 
tuvo Baró por discípulo a Mariano Accardi: ¿en Barcelona? ¿Tal 
vez en Paris, donde parece que en 1484 había publicado el catalán un 
Liber in primum sententiarum? 

He ahi un ejemplo de las interrcgaciones, insolubles todavía, que 
se presentan a cada paso, y precisamente en los puntos más erucia- 
les, en el desenvolvimiento histórico del lulismo. 


M. BATLLORI. 
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Introducción a la Psicología experimental, por el P. Manuel BARBA- 
DO, O. P., profesor de Psicología experimental en la Universidad 
de Madrid. Segunda edición aumentada. Consejo Superior de 
Investigaciones Científicas (Instituto «Luis Vives» de Filosofía). 
Serie C., núm. 1. Madrid, 1943. Un tomo de 680 págs., 45 pesetas. 


Conocida sobradamente del público de estudiosos de la Psicología 
la primera edición de esta obra, agotada en pocos años, no hay que 
hacer la presentación de la misma, que en esta segunda edición con- 
serva su fondo polémico, con una forma amena y literaria, como 
cuando define el carácter singular de su polemismo (pág. 27): «Casi 
nunca reñimos con los otros psicólogos, sino que observamos tran- 
quilamente sus refriegas sin mezclarnos en ellas, y luego recogemos 
los despojos de la batalla, o sea las ideas que han resistido los golpes 
de los luchadores, si bien con las aristas desgastadas por los encon- 
tronazos». 

Y es que, como renglones más abajo dice: «parece que este oficio 
de juez de campo impone seriedad adusta; y, sin embargo, al con- 
templar las actitudes un tanto ridículas que a veces adoptan los 
psicólogos, jurando que una cosa es blanca porque el predecesor 
había dicho que era negra, o yéndose hacia la derecha porque el ad- 
versario se marchó a la izquierda, no siempre hemos podido reprimir 
una leve sonrisa irónica». 

Atento el autor a valorizar las antiguas ideas aristotélico-tomistas, 
corre a todo lo largo del abultado tomo, a la manera de leit-motiv, 
la tesis de que en la rica variedad de opiniones y puntos de vista 
acerca de lo que es la Psicología experimental, sus límites, sus partes 
y sus métodos, se cumple lo del conocido aforismo de que nihil novum 
sud sole. 

No obstante este respeto a la tradición filosófica de la Orden pre- 
clara cuyo hábito viste el autor, hay en las páginas de este libro una 
tal ponderación, una tan benévola comprensión de otras posiciones 
filosóficas, que no nos resistimos a citar aquel pasaje en el que (pá- 
gina 525), hablando de los intuicionistas, a los que graciosamente llama 
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ezahories del mundo interno que con sólo ñijar la mirada en el alma 
ya descubren todos sus misterios». escribe: «Si no fueran tantos y 
de tan alto ingenio los que asi piensan (todos los afiliados a las es- 
cuelas platónica, agustiniana, cartesiana, beresoniana, etc), les divia- 
mos que padecen alucinación, que creen ver intuitivamente lo que pur 
razonamiento filosófico deducen que deben ver: Mas para no tachar 
de ilusos a tantos y tan esclarecidos sabios, preferimos pensar Que 
quizá haya dos variedades de entendimientos: los intuitivos y los que 
sólo por medio de largos y difíciles rodeos llegan a entrever la na- 
turaleza de las entidades psiquicas» porque a nadie aconseja «des- 
confiar a la ligera de ningún medio de investigación, no sea que vaya 
a quedar ante la Historia en lIzridicula postura en que hoy aparece 
Bacon, por haber menospreciado el telescopio, y Comite, por haber 
hablado mal del microscopio». 

Pero todo esto, postura del autor, estilo. erudición vVasiisima, mo- 
dernidad unida al respeto a la tradición, diafanidad y método en la 
exposición del pensamiento, Son cualidades sobradamente conocidas 
por quienes hojearon la edición primera, y, por tanio, ha de inieresar 
más digamos also acerca de esta segunda. F 

Y lo primero de todo es la abundancia de bibhoerafía, en la que 
figuran obras que llevan la fecha del pasado año 1942 sin que haya 
sido óbice para coleccionar tan copioso número de citas las dificulia—- 
des que la guerra ha creado para estar al dia en lo que respecia a la 
producción de literatura psicológica de los países beliseranies. 

Aparte de esto, y aunque a todo lo larso de la obra se ven enri- 
quecidos sus capitulos con adiciones y ampliaciones a lo que en la 
primera edición figuraba, hay puntos que se iraian por vez primera 
en ésta. Tales son los que dedica a la «Gestali Psycholosie», de la que 
apenas si habia una breve exposición en la edición primera, y a las 
corrientes más modernas de Norteamérica: funcionalismo, behavio- 
rismo y estructuralismo de la escuela de Wundt, por ser aquél un 
país cuyo movimiento científico ha tenido siempre en elevada estima 
el autor, prestando atención especial al mismo. sá 

Fuera empresa osada e innecesaria de un critico comentar por 
menudo esas novedades. ¿Qué habia de decir de ellas en el reducido 
espacio de una recensión bibliográñca, más de lo que en la obra que 
examinamos, donde, dentro de los límites que el autor se ha trazado, 
se agota la materia? Es, por ejemplo, admirable el talento sintético 
con que de una manera perspicua y brevisima se expone la tesis fun- 
damental de la Psicología de la forma con estas escuelas palsbras: 
«el fenómeno psiquico primitivo no. es la sensación, sino la percep- 
ción; pu=s al percibir un objeto, se percibe primero el «iodo». la 
«Gestalt», que con frecuencia es percibida antes que las partes: y 
éstas, desde luego, siempre son percibidas en función del todo y no 
aisladamente y sin relación con él». 

Mesurado y ecuánime, termina las páísinmas dedicadas al funcio- 
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nalismo sin escandalizarse por divergencias que no siempre son de 
fondo. «Leyendo los estudios psicológicos de los funcionalistas—dice—, 
tanto de lengua alemana como de lengua inglesa, el psicólogo esco- 
lástico se encuentra en su propio ambiente, sin más diferencia que 
la del lenguaje; y se comprende que así sea, pues los principios son, 
los mismos... Como acertadamente notó Titchener, hablando de 
Ladd, los funcionalistas omiten o rechazan el nombre de «facultades» 
y parecen rechazar con él la idea que encierra, pero, en realidad, 
emplean constantemente el concepto más o menos oculto bajo diver- 
sos vocablos... Los sistemas tienen su lógica intrínseca, que no se 
puede transgredir sin contradicción... Si se admiten las operaciones 
psíquicas, se admite la actividad psíquica, y no hay más remedio que 
admitir uno o más principios próximos de actividad, o sea una o más 
facultades, que no otra cosa son las facultades o potencias, según la 
doctrina escolástica.» Otra vez el nihil novum sub sole. 

Y lo mismo cuando habla de Watson, el gran behaviorista norte- 
americano: «El psicólogo perteneciente a una de las otras escuelas 
—dice—se cree que va a entrar en un campo hasta ahora desconocido 
y recientemente explorado por los behavioristas; pero no puede por 
menos de sufrir una profunda desilusión al encontrarse con ideas an- 
tiguas camufladas con nombres distintos... Por una parte, rechaza 
con abominación todo lo que tiene visos de conciencia, vida psíquica, 
procesos mentales, etc.... Pero, por otra parte, y precisamente cuando 
trata de los métodos psicológicos, introduce los que llama verbal re- 
port methods, que, según él, son necesarios porque el hombre es, ante 
todo, un animal que reacciona con mayor frecuencia y complejidad de 
manera verbal... Ahora bien, como la palabra no es otra cosa que la 
expresión de los fenómenos psíquicos que el sujeto experimenta, es 
claro que con el empleo de ese método pueden entrar en la psicología 
behaviorista las mismas entidades psíguicas y los mismos conceptos 
antiguos que habían sido expulsados por la puerta principal... Y es 
que Watson, el airado demoledor de todo lo antiguo y atrevido cons- 
tructor del nuevo edificio, abrió en éste dos puertas: una en la fa- 
chada principal, en la que puso esta inscripción: Behaviorism is new 
wine and it will not go into old bottles; y otra puerta falsa, o de 
servicio, por donde 'se introduce para su uso y consumo the old wine 
into new bottles»; y esto es lo que hace este libro: que introduce al 
lector curioso, aunque sea profano, en la Psicología experimental, 
dándole un criterio recto y sólido para no extraviarse en el dédalo 
de opiniones y posturas tan variadas y numerosas como las que en 
este campo ofrecen los sabios, porque el P. Barbado, en las nuevas 
botellas de sus capítulos acerca de todo este moderno movimiento 
científico, ofrece a sus lectores el vino añejo y de solera de la tradi- 
ción doctrinal aristotélico-tomista. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 
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García MORENTE (Manuel) y ZARAGUETA BENGOECHEA (Juan): Funda- 
mentos de Filosofía. Espasa-Calpe, Madrid, 1943. 


El libro que tenemos a la vista está constituído por dos partes 
claramente definidas por la personalidad de sus autores. Al tomar 
la pluma el doctor Zaragúeta donde le dejó García Morente, es donde 
en verdad siente el lector que comienza otra etapa, pese a que, por 
conveniencia de método, se anuncia cuatro lecciones atrás. Por- 
que, además, han sido muy diferentes los orígenes de una y otra 
parte y las circunstancias que las han condicionado. 

Don Manuel García Morente dió en el curso 1937-38, en la Uni- 
versidad de Tucumán, una serie de lecciones, más bien conferencias, 
con el fin, y sin otro ánimo, que iniciar a aquellos universitarios 
en el estudio y la comprensión de la Filosofía. No se trataba de un 
curso completo, sino de presentar algo así como un trayler cinema- 
tográfico, un anuncio sugestivo, y por ello, él mismo lo advertía al 
comenzar; aquellas lecciones fueron a manera de viajes de explora- 
ción dentro del continente filosófico. Cada uno de estos viajes va 
a ir por una senda y va a explorar una provincia. Y, en efecto, ame- 
nísimo y paciente cicerone, Morente, con su palabra, hecha a descri- 
bir paisajes filosóficos, va llevando por aquí y por allá a su audito- 
rio; porque estas lecciones de Morente, aun hoy, impresas, son «para 
ser escuchadas». 

Mas esto, que le da la mayor elegancia, es causa, a la vez, de 
que la visión no quede completa, porque, el complacerse en des- 
cribir primeros planos, ciertamente del máximo interés, le hace ol- 
vidarse del diseño de otros que, si para el objetivo que se señaló 
en la Argentina no eran de primera necesidad, al pasar de conferen- 
cia a texto se echan más en falta. 

Después de tres lecciones dedicadas a introducción, en que trata 
principalmente del método de la Filosofía y la intuición como méto- 
do, siguen las dieciséis que constituyen la parte histórica del libro, 
también debidas a «la palabra» de M. G. Morente. De los preso- 
cráticos a Santo Tomás está enfocada con perspectiva metafísico- 
realista, poniendo de relieve esta característica de la antigiedad, 
mientras luego, al saltar del Angélico a Descartes, se esfuerza en 
aclarar y destacar la dificultad y retorcimiento de la nueva actitud 
filosófica crítico-idealista, que estudia fundamentalmente apoyán- 
dose en Descartes y Kant, sobre todo en éste, al que dedica la 
más larga de las conferencias y, desde luego, una de las más 
valiosas. 

Pero si esta historia, en su brevedad, tiene el valor de poseer 
gran abundancia de ideas madres y, sin perjuicio de su claridad, se 
permite el enfoque de planos sutilísimos, dando una idea fija de la 
evolución del pensar, adjetivando fuertemente los principales mo- 
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mentos, carece, en cambio, otras veces de papel informativo, o aún, 
tiene baches tan de sentir como la ausencia de San Agustín, o el 
breve espacio dedicado a la Escoláctica, o a los idealistas alema- 
nes, si bien la lección que los trata es la más clara y precisa que 
sobre ellos conocemos en este tipo de obras. 

Aunque la parte destinada a Historia finaliza con la lección XIX, 
titulada «El idealismo después de Kant», en rigor, a lo largo de las 
páginas del libro se adquiere noticia muy exacta de varios pensado- 
res posteriores, como Bergson y Husserl principalmente, tratados en 
los preliminares o citadcs más o menos expresamente en los comenta- 
rios críticos que dominan en estas hojas. 

Pero he aquí que Morente, que en sus últimos años caminó tan 
de prisa, se nos aparece en estas conferencias un tanto lejano. Apa- 
rece aún excesivamente anclado en el modo de pensar que pudiéra- 
mos decir tendido entre Bergson y Scheler, y quizá el vitalismo en 
general. El lector avisado, nota bien este desnivel al contrastar el tono 
general de las lecciones con la IX y la XII, de elaboración posterior, 
y dedicadas a «El clasicismo de Santo Tomás de Aquino» y un «Aná- 
lisis ontológico de la Fe», procedentes áe conferencias dadas en Va- 
lladolid y Oviedo, y que el señor Zaragúeta ha tenido el acierto de 
intercalar oportunamente. Esto, naturalmente, nos mueve a imagi- 
nar lo que hubiera sido el libro de haberse redactado entero en este 
estadio de la evolución de Morente y llorar una vez más la tem- 
prana muerte del autor, con su obra ya muy cerca del punto cenital. 
Este entendemos que es el sentido de las palabras que don Juan 
Zaragúeta, que ha respetado escrupulosamente el estilo, pone en la 
advertencia «Al lector»: probablemente el autor lo hubiera perfilado 
mejor de haber podido revisar el texto para entroncarlo con la últi- 
ma modalidad y plenitud de madurez de su pensamiento filosófico. 
Y mutatis mutandis sirve lo dicho para las cuatro primeras leccio- 
nes de filosofía sistemática en que aún ocupa la cátedra don Manuel 
García Morente. 

Como ya decíamos, aquí comienza, en rigor, la segunda parte 
del libro. García Morente iba hablando tranquila y despaciosamente, 
sin cuidado y sin apremio, como quien enseña y explica cortésmente 
a profanos aficionados, a quienes trata de imbuir unas nociones y 
un interés. 

En cambio, el señor Zaragúeta se ha encontrado con 400 pági- 
nas en las que apenas si se había abordado sistemáticamente el 
estudio de los grandes temas de la Filosofía, e incluso ensanchando 
las cajas del libro, con daño para las amplias márgenes que antes 
permitían anotaciones, en esfuerzo de síntesis y alarde de rigor 
metódico y delineación de ideas, en poco más de cien hojas, da 
con prisa, pero sin precipitación, una vista panorámica con la clari- 
dad y la precisión de una figura geométrica, en que se dibujan cla- 
ramente las doctrinas de Cosmología, Antropología, Etica, Ontología 
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y Criteriología, desdoblando la Metafísica en dos apartados y esta- 
bleciendo así diferencias, según el estudio se dirija a Dios o a las 
criaturas. 

Con esto se completan los fundamentos: Morente da colorido y 
agilidad a las cuestiones, sin temor a dejarse una por entretenerse 
demasiado—nunca demasiado—en ctra: la Filosofía como Arte. Za- 
ragiieta pone el esquema en que con fuerza y claridad se destacan 
los perfiles acabados de la Filosofía perenne: Ciencia de la Filosofía. 

De la edición, muy cuidada en todos los aspectos, sólo nos toca 
decir que éste es uno de tantos libros que, no estando en modo algu- 
no destinado a dormir en las estanterías, ni a ser revendido al peso, 
habría merecido la encuadernación. 


JOSÉ ARTIGAS. 


BAUHOFER (Oskar): Das Geheimnis der Zeiten. Christliche Sinndeutunyg 
der Geschichte. Minchen. (Kosel-Pustet). 1935. 166 páginas. 


El título es a todas luces sugestivo, y el subtítulo francamente 
fascinador. Acostumbrados, como estamos, a que todo sean ensayos, 
introducciones y prolegómenos, nos suena un título así a pretensión. 
El autor, como ya a primera vista el título sugiere, aborda los pro- 
blemas sin respetos humanos, ya que desgraciadamente también éstos 
se han infiltrado desde hace quizá siglos en la concepción filosófica de ' 
la vida; es un convertido. . 

Se puede definir al hombre como el «lugar trascendental» en el que 
las dos esferas de naturaleza y sobrenaturaleza interfieren existencial- 
mente. Y como el problema acerca del sentido de la Historia es inse- 
parable de la cuestión de la esencia del hombre, se tratará de des- 
cubrir el verdadero sentido de aquélla, de retornar la comprensión 
de la Historia al espacio del misterio: «Mysterium, quod abscondi- 
tum fuit a saeculis, et generationibus, nunc antem manifestum est 
sanctis Dei» (Coloss., I, 26). 

¿Qué es Historia? 

En ningún texto antiguo ni medieval encontraremos esta pregunta 
explicitamente formulada. Parece que la Historia aparece como po- 
sible alli donde el horizonte ha sido «desmitologizado», es decir, con- 
vertido en puramente terreno, infraterreno pudiéramos decir. La 
Historia, antes del fin de la Edad Media, juega entre el cielo y la 
tierra; el humanismo la colocó en un campo exclusivamente terreno. 
Pero la Historia no es meramente un hecho, un factum, algo así 
como el descubrimiento de América, sino que constituye, además, una 
conexión de sentido captable mediante una interpretación, una ex- 
plicación. El sentido del hecho es lo fundamental y lo condicionante, 
en cierta manera, del mismo hecho. Y el sentido del mundo histórico, 
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¿no es fundamentalmente erróneo buscarlo en la dimensión de la 
pura terrenalidad? 

Este es el problema. Dijimos que el sentido de la Historia depende 
de la pregunta por el hombre. Pero el hombre es imago Dei; más 
aún: el hombre tiene un fin sobrenatural—que pertenece, como tal, 
_ a definición metafísica completa del hombre, es decir, a la natural 
determinación de su esencia—. Este fin sobrenatural hace estallar la 
estructura cerrada y la autosuficiencia del organismo puramente na- 
tural de la persona humana. Este estar abierto, esta capacidad de 
superación, pertenece a la más genuina esencia de la Humanidad. 

Bauhofer destina luego un buen número de páginas a esclarecer 
la posición de la historiografía que quiere pasarse de supuestos meta- 
físicos y que encierra el sentido del acontecer histórico dentro de los 
estrechos límites del más acá, y aun éste con desconexión absoluta 
de una metafísica que pudiera, por lo menos, fundamentarlo. 

El ser del hombre existe siempre en una determinada manera de 
su ser, en un cierto modo, en un cierto estado—status—. El hombre 
posee la esencia metafísica de su ser humano en uno u otro estado 
de este ser. La estructura fundamental de lo humano, su personali- 
dad, su ordenación esencial a Dios, su ser imago Dei, permanece inva- 
riable, como su constitución básica, pero siempre está inclinado de 
una u otra manera. Encontramos cuatro estados en el hombre: sta- 
tus inocentiae, status peccati, status gratiae y status gloriae. ¿Po- 
demos preguntar por el estado de lo histórico? Lo histórico, ¿pertene- 
ce a la misma esencia constitutiva del hombre, o bien existe sola- 
mente en uno de estos estados? 

Que el ser humano tome necesariamente un status no es nin- 
guna necesidad metafísica. ¿Por qué no podría coincidir un único 
status con la esencia fundamental del hombre? Sospechamos ya que 
ésta tenga que ver con la caída original. La historicidad no es la ley 
originaria del ser humano, aun cuando esté desde el principio en la 
mano de Dios. Dios no colocó al hombre determinadamente en un 
modo especial de su ser humano. ¿Cómo se explica, pues, la transfor- 
mación en los status? ¿Cómo se comporta el ser humano histórico con 
el ser humano tal como salió de la mano de Dios? Si entonces la 
historicidad no es ninguna necesidad metafisica, es, por consiguiente, 
un hecho de libertad. ¿De la libertad divina o de la libertad humana? 
Estos son los interrogantes que surgen al preguntarnos por lo que sea 
la historicidad. 

La historicidad no es un fruto directo de la creación del hombre 
El primer hombre fué creado sencillamente ad imaginem et similitu- 
dinem Dei. La historicidad no era la primaria intención de Dios—si 
así se nos permite expresarnos—al crear al hombre. El hombre no fué 
lanzado, arrojado, constitutivamente en la existencia histórica. La 
verdadera intención creadora fué la de la glorificación divina. El 
faciamus hominem ad imaginem et similitudinem nostram no era el 
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ser para la muerte, sino el ser para Dios, en un sentido plenamente 
real y existencial. Pero si Dios no creó al hombre para que cayera, lo 
creó con la posibilidad de caer, con libertad. La libertad es verdadera- 
mente constitutiva del hombre, por ella es realmente el hombre imago 
Dei. Pero por ella la posibilidad del ser para la muerte se convierte, 
después de la caída, en una realidad. La muerte es el precio del pecado. 

La Historia tiene, pues, su origen en el hombre mismo,-.en su 
caída. Lleva el sello de lo pasajero, de lo extranjero. La Historia es el 
ensayo—y la misión—del hombre y de los pueblos de aclimatarse a 
esta tierra, y de nunca encontrarse como en su Casa. 

El mundo no es el hogar metafísico del hombre, y no puede, por 
lo tanto, nunca tampoco serlo en el statws de la historicidad. La 
muerte, en cuanto es la caída del hombre en la otra ajena posibilidad 
que su libertad le brindaba, es la que fundamenta la historicidad. 
El hombre caído, el hombre mortal, es el hombre histórico. 

Hace luego el autor unas finas disquisiciones acerca de la muerte, 
e introduce en un cuarto capítulo a: Cristo como el «fin» de la His- 
toria. La Historia es posible por el hecho de la muerte. La caída no 
fué querida por Dios, sino sólo permitida; en este sentido, la histo- 
ricidad está también bajo la mirada de Dios. Pero hay algo más que 
una Providencia que rige la Historia. El estado de la historicidad, el 
status de la muerte, no puede ser la «última palabra» acerca del 
hombre. Entonces sería el hombre quien se pronunciaría él mismo su 
última palabra; pues la muerte fué una posibilidad que él mismo es- 
cogió. Esto sería el triunfo de las tinieblas sobre la luz. La última 
palabra sólo. la puede tener Dios. No sólo la tiene, sino que El es 
la palabra—Verbum—. Por eso, el Verbum caro factum es el fin, no 
cronológico, sino el EO/0TOV > de la Historia. Por eso, Cristo muere en 
la Cruz no su muerte, sino una muerte ajena, la muerte de la Huma- 
nidad caída. Con ello, el verdadero sentido de la Historia está más 
allá de ésta, está en su fin, en la superación de la historicidad. 

Planteado así el problema, trata luego Bauhofer de precisar más el 
auténtico sentido de la Historia, y estudia luego la significación de 
Cristo para la Historia. El quinto capítulo de la primera parte se 
titula: Corpus Christi mysticum. 

La segunda parte, Jesús—Christus—, consta de los siguientes ca- 
pítulos: Y. La persona histórica de Cristo. 11. Pasión. III. El escándalo. 

La tercera parte la constituye un magnífico estudio sobre el héroe 
y el santo. Ambos representan dos posibilidades extremas del ser hu- 
mano. Lo heroico es lo humano ejemplar. Es la decisión por el bien 
poco probable, implica todo el orden actual humano de una Humani- 
dad caída. El héroe cumple una misión histórica, naturalmente por 
Dios puesta o permitida. Lo heroico no tiene nada que ver con el ho- 
nor, ni siquiera con la valentía, aunque consista en la osadía de 
realizar el imperativo histórico. 


El santo es también el hombre ejemplar, pero en otro orden, en 
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un orden al cual el hombre está abierto, sin poderlo, con todo, exigir 
ni siquiera sospechar si este nuevo orden no irrumpe en él. El santo 
está en el plano sobrenatural. Lo heroico en él existe, pero está asi- 
milado, no cuenta como tal. Lo santo está más allá de las puras po- 
sibilidades de lo humano. Los mártires no son llamados héroes, sino 
mártires, esto es, testimonios de una verdad. La gracia cubre todo 
lo demás. El santo lo es por la gracia de Dios; por esto, su actitud 
es distinta de la del héroe. No cuentan las obras en cierta manera, 
sino la gracia. Por eso, la actitud del santo es la del que sufre, es 
pasiva—si se entiende bien esa palakra—, porque participa en la 
Redención dolorosa de Cristo. 

El héroe es la sombra del Santo. 

Lo heroico debe ser redimido en lo santo. 

Estas son las ideas fundamentales del autor, expresadas de una 
manera esquemática. Por un nuevo camino, el de lo concreto, de lo 
existencial, el Verbo encarnado vuelve a incorporarse a la especula- 
ción filosófica actual; vuelve a procurarse fundamentar intelectual- 
mente la signincación del Redentor del género humano para todo el 
orden metafísico creado. 

Desde luego, ésta no es la obra del padre de familia que saca de 
'su tesoro cosas nuevas y viejas. La síntesis no está todavía realizada: 
pero el expresar con toda el alma las verdades, que a veces más se 
viven que se saben, no deja de ser un camino para llegar a ella. 

La época actual siente una verdadera inquietud filosófica, aunaue 
no posea, en general, los medios de una perennis philosophia para 
encauzarla en las vías fructíferas de la verdad y de la paz. 


R. PANIKER. 


CHEVALIER (Jacques): L'Idée et le Reel Grenoble (Arthaud ”), 1940. 
156 páginas. 


La obra del consejero de Estado es una refundición de estudios 
anteriores «profundamente» revisados. 

Podríamos calificar a estos estudios como una reivindicación de lo 
individual. 

En el primer estudio nos habla Chevalier acerca del conocimiento 
de lo individual, investigando las relaciones entre la ciencia y lo 
real. Indíscutiblemente, existe una antinomia en el sistema aristoté- 
lico—aunque quizá algo exagerada por el platonismo del autor—, 
consistente en reconocer que por un lado no hay sino ciencia de lo 
general y necesario, y por el otro que sólo los individuos son subs- 
tancia. (Chevalier no hace mención a la introducción aristotélica de 
las: substancias segundas, que nos darían seguramente un camino 
abierto para la solución del problema.) No hay, luego, ciencia de lo 
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individual. Pero, además, resulta que las substancias son incognosci- 
bles. De ahí a negar la existencia de lo que no puede conocerse no 
va más que un paso. Lo inteligible quedaría así reducido a lo necesa- 
rio, a lo general sólo en cuanto que es necesario, pues de Dios hay 
ciencia porque es el único caso de individualidad no contingente. 

Analiza luego la modificación cristiana, transfiriendo la inteligibili- 
dad de las cosas a su relación, no con nuestra mente, sino con la 
divina. Así lo individual sería inteligible; inteligible quoad se, y sería 
labor del intelecto humano proponerse llegar a la ciencia de lo indi- 
vidual. El primado pertenece a lo real y no a lo inteligible por el 
hombre; o si se quiere, pasa de la inteligibvilidad humana a la inte- 
ligibilidad divina. No el hombre, sino Dios, es la medida de las cosas. 

Chevalier va analizando cómo lo individual se infiltra en todas las 
ciencias, y cómo éstas van siendo cada vez más perfectas a medida 
que dan lugar a esta infiltración. 

Si Santo Tomás—dice—admite el conocimiento de lo individual, 
debe, asimismo, admitir la ciencia de lo individual. En el fondo, el 
espíritu tomista la admite, aun cuando la expresión formularia sea 
aún la aristotélica. 

Sigue luego un estudio acerca de la realidad de lo individual. Che- 
valier hace un análisis de las aporías de lo continuo y lo discontinuo, 
y las soluciona negando su contradictoriedad y admitiendo una na- 
turaleza de una continuidad móvil o de una discontinuidad ligada si 
se quiere. La Naturaleza no tiene que ser forzosamente o continua (0 
discontinua; puede ser ambas cosas. 

Hace luego ver cómo las diversas clases de clencias necesitan de 
ambas hipótesis. Es la única manera—añade—de resolver las aporias 
de Zenón. 

La fuente de este error radica en la ineptitud de nuestra inteli.-- 
gencia conceptual, en comprender a la cualidad y en substituirla por 
la cantidad, 

En un tercer capítulo trata de determinar el valor de lo indivi- 
dual; para esto hace una disquisición acerca de la idea y el concecto. 

El concepto es cerrado, la idea es abierta. Lo inteligible no es pre- 
cisamente lo concebible; están más bien en razón inversa. Lo conce- 
bible es sólo una especie deficiente de lo inteligible. En Dios, inteligible 
supremo, e inconcebible por nosotros, tenemos la prueba. 

Chevalier reivindica la idea como lo más real. Finalmente, pasa a 
tratar acerca del fundamento de lo individual, volviendo sobre la cues- 
tión del idealismo y realismo. Hace una historia de las diversas acep- 
ciones de estos vocablos y se inclina por la acepción medieval, que 
llama realista al que cree en la realidad de las ideas. Distingue las 
ideas que el hombre tiene de las cosas, de las que Dios de ellas tiene, 
según la manera clásica, y ve en esa distinción el fondo del problema 
entre el idealismo y realismo entendido en su acepción moderna. 

El libro de Chevalier es, sobre todo, rico en sugerencias; abre pro- 
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blemas, los plantea a partir directamente de las cosas, sin llevar 
ningún lastre conceptual que le impida ver ias cosas como son; pero no 
termina, ni siquiera redondea, los temas. Tampoco propone un plan- 
teamiento riguroso de los problemas. No da sino pinceladas vivas, 
vacías de prejuicios de escuela, pero también sin la madurez de quien 
posee un sistema. Hay una fluctuación interlineal entre Platón y 
- Santo Tomás, que no sale a flor de tierra, pero que se manifiesta 
en una indecisión para llegar al fondo de las cosas. Tiene puntos de 
vista muy discutibles—incluso dialécticamente algunos—, sobre todo 
aquellos en que la visible influencia de Bergson no ha sido ple- 
namente asimilada. 

El librc contiene, por otra parte, auténtica Filosofía. El autor se 
esfuerza en asimilar el contenido filosófico de las ciencias actuales, 
y hace para ello interesantes incursiones a través de todas las ramas 
del saber. 

Indiscutiblemente el problema de lo individual es apasionante y 
decisivo para la Filosofía. El autor nos da una buena parte de la 
problemática, pero más que en un auténtico planteamiento riguro- 
so, en interesantes disquisiciones de un espíritu filosófico, a través 
del horizonte de las ciencias de nuestros días, armado con unos 
cuantos—pocos—conceptos griegos y cristianos. 


R, PANIKER 


THIBAUT (René) (S. J.): Le sens de 'Homme-Dieu. Bruxelles (D'ed. 
Universselle-Paris (D. d. Browner), 1942. Museum Lessianum. 
Section Theologique, núm. 37, 170 páginas. 


En el fondo, aunque por lo demás muy distinto, se ventila aquí el 
mismo problema que en el libro de R. Scherer, Christliche Weltverant- 
wortung: la Cruz escandaliza al hombre; un Dios hecho hombre apa- 
rece como una locura y como un hecho incluso indigno de Dios, 
Si el mundo es, con todos sus valores, obra de Dios, y el modelo de 
la vida cristiana es la Cruz, el Modelo es el Cruficado; ¿cómo expli- 
car mi comportamiento con respecto al mundo?, se pregunta Sche- 
rer. Si Dios es omnipotente y creador, si es el lahweh del Antiguo 
Testamento, el Dios de los ejércitos y celoso de su gloria, ¿cómo se 
explica su encarnación humana, no en un hombre que eche 
por doquier destellos de su Divinidad, sino en un hombre que, re- 
cibiendo la forma servi, recibe con ella lo más humillante para la 
naturaleza humana, y nunca queda manifiesta de una manera in- 
concusa y sin velamen de ninguna clase la unión hipostática que 
le hace realmente Dios? 

Hablando con incrédulos, o sea hablando con hombres que no 
tienen fe, que no conocen el Amor de Dios, ni menos a Dios como 
Amor, desearía uno que Jesucristo hubiese mostrado su Divinidad 
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con actos que no dejasen lugar a dudas, no sólo pretéritos, sino 
aun presentes. 

¿Qué le hubiese costado a quien tiene el mundo bajo sus pies 
realizar los mayores prodigios astronómicos? ¿Qué de extraño ten- 
dría que, si realmente Cristo está en el Sacramento, se viese acom- 
pañado de algún efecto milagroso perenne que dejase fuera de duda 
su presencia sacrosanta? 

Así podría discurrir quien, como hemos dicho, no conociese la 
misión que el Hombre-Dios vino a traer a la tierra. ¿Por qué la 
gloria de Cristo ha estado discretamente escondida tanto antes como 
después de la Resurrección? 

No daremos aquí un resumen de las magníficas y densas páginas 
de Thibaut, pues trascienden ya a la Filosofía, sino más bien se 
quiere desbrozar solamente la dimensión filosófica que encarnan. 

Si el Crucifijo es el «último aspecto verdadero» y «en el tiempo, 
el aspecto definitivo» de Jesucristo, Jesús es, a su vez, la Revelación 
de Dios al mundo; es decir, es un signo de Dios, el Signo de Dios. 
Todo signo, por lo mismo que es signo, designa algo, algo que no es 
él, algo a su vez que, por lo mismo que lo designa, lo encubre en 
cierta manera, pues no se nos muestra la cosa, sino su signo; algo, 
además, por otra parte, que tanto más signo es cuanto más él mismo 
se esconde para hacer recaer toda nuestra atención sobre lo signifñi- 
cado. El signo muestra, bajo un velo, lo significado; en algún caso, 
el signo podrá ser precisamente el velo de lo significado. 

Dios se ha mostrado a los hombres por medio de Jesucristo. A 
Dios nadie le ha visto ni le puede ver, y, por otra parte, quien ve a 
Jesús ve a su Padre. Jesús es realmente el Signo de Dios. Ahora 
bien, este signo está velado, y éste es el problema que aborda el 
autor. Para los testimonios oculares del Salvador, el lado humano del 
Hombre-Dios les impedía creer en su naturaleza divina. Para los 
incrédulos contemporáneos hay, «en primer lugar, la pretendida in- 
certidumbre de los hechos históricos»; incertidumbre que invaria- 
blemente debe ir en aumento con el tiempo, y, además, el escándalo 
por los sufrimientos y humillaciones. Para todos está el «silencio 
aparente de Dios, o la ausencia de un signo universal y decisivo», 
ya que la importancia de la cuestión parecería requerirlo. Si Dios 
hubiera hablado a los hombres—opina la mente sin fe—, no habría 
sordera ni incomprensión para un tal lenguaje. 

Pero este velamen, esta discreción de Dios en Jesucristo, podría- 
mos decir, es necesaria y tiene su significación. Jesucristo es el «Signo 
incomparable de la Caridad invisible». Dios es Caridad. Esta es la 
Revelación del Nuevo Testamento; ésta es la misión del Hombre- 
Dios: ser el signo del Amor de Dios. Por esto, el Hijo no debe glori- 
ficarse ni buscar nada para El; por esto debe ser un signo que se 
anonada para enseñarnos al Padre y para que veamos en el mismo 
anonadamiento el amor del Padre, al Padre hecho Amor. 
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«El Hombre-Dios es el Signo de la Caridad», y «la Caridad en sí 
no es otra cosa sino la Trinidad». Este es el último sentido del 
Hombre-Dios. 

R. PANIKER 


CRUZ CosTA (JoG0): Ensaio sóbre a vida e a obra do filósofo Francisco 
Sánchez. Sao Paulo, 1942, 117 páginas. 


En la historia del pensar, todo momento de innovación supone, 
como algo previo, una crisis. La introducción de nuevas posturas 
ideológicas se lleva a cabo tras serias convulsiones. Cuando ocurren 
cambios en el orden de las ideas, los hombres de una época histó- 
rica determinada rompen con el pensar tradicional, sacuden lo que 
pesa sobre ellos, librándose así de algo que les estorba para adoptar 
una nueva actitud, que es, precisamente, en lo que consiste la in- 
novación que aparece. 

Estas épocas de innovación, que son momentos de tránsito, vienen 
preñadas de problemas; de aquí lo difícil de su cabal interpreta- 
ción; y las dificultades se acrecientan cuanto más profundo es el 
cambio y más sensible y patente la transición. El adoptar ideoló- 
gicamente posturas totalmente nuevas con arreglo a otras anterio- 
res significa siempre un brusco rompimiento con lo que precede, 
que necesariamente tiene que ir acompañado de convulsiones espi- 
rituales profundas, que originan la infecundidad del momento. 

El momento en que vive Francisco Sánchez es de esos de crisis 
para la Filosofía. El filosofar medieval ya no tiene vigencia, y nos 
hallamos ante una época que es de transición, de preparaciórr, para 
las construcciones filosóficas que, pujantes, van a aparecer en el 
siglo xvII. Sánchez se encuentra, pues, en una época de tránsito, y 
más que construir firmemente algo, debelará lo anterior, proyectan- 
do tan sólo, en la mayoría de los casos, nuevas soluciones. 

La figura del filósofo de Túy atrajo bastante, en lo que va de siglo, 
la mirada de los investigadores de la Filosofía, que, tanto en kEs- 
paña como en el extranjero, le han dedicado algunos estudios, a 
los que hay que añadir el recentísimo—objeto de la presente nota— 
escrito para obtener el grado de doctor en la Universidad de Sáo 
Paulo. 

El autor ha dado a su obra un título quizá demasiado pretencio- 
so, pues aunque las cuestiones relativas a la vida de Sánchez se 
exponen íntegramente, no así las que se refieren a la obra, que es 
estudiado sólo por lo que respecta al Quod nihil scitur. 

Primeramente, se estudia el «momento» y las «influencias» en la 
elaboración de la célebre obra. Se valora bien lo que es el hombre 
renacentista y sus características ideológicas; pero no se aportan 
en la mayoría de los casos puntos de vista de alguna originalidad, 
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sino que es una labor de síntesis, bien hecha, de lo que es conocido 
hasta ahora. 

A la Filosofía escolástica se la juzga con prejuicios totalmente 
inadmisibles; el señor Cruz, asimilándose el modo de pensar del mis- 
mo Sánchez, considera las nuevas ideas renacentistas como las liber- 
tadoras del «dominio opressivo» y de la «concepcao estreita da vida» 
que se vienen a atribuir, sin más, a toda la Filosofía del medievo. 
También se nos habla de que Sánchez no transigía con el acata- 
miento ciego de las doctrinas aristotélicas, lo que era propio en la 
Edad Media, sin considerar que, en el siglo x1rr, San Alberto y Santo 
Tomás de Aquino se miraban mucho para aceptar las doctrinas del 
Estagirita, lo que es bien fácil de ver cuando se recorren las obras 
de los dos autores mencionados. 

Son delineadas con maestría las influencias de autores antiguos 
y modernos con relación a Sánchez, aunque en este punto no se 
profundiza bastante, y se llevan a cabo comparaciones sin el cotejo 
previo de las obras en cuestión. 

En los dos últimos capítulos, que son los Ped re de la obra, se 
nos traza el contenido del Quod nihil scitur y se, valora la signifi- 
cación de Sánchez en la historia de la Filosofía. La génesis de las 
actitudes adoptadas por el filósofo de Túy se nos expone con nitidez, 
no valorándose, empero, lo que en todas sus dimensiones es su escep- 
ticismo. Se hace resaltar, sin embargo, la influencia de doctrinas 
heterodoxas en Sánchez, cosa que algunos historiadores de la Filo- 
sofia no ven, y hablan del escepticismo que aparece en la Filosofía 
renacentista como de algo que no es pernicioso si no en consecuen- 
clas ulteriores. 

Finalmente, se estudia, aunque no se trata de hacer nada acaba- 
do, lo que representa Sánchez en relación con los momentos más fe- 
cundos de la Filosofía moderna. 

A pesar de las lagunas señaladas, el presente trabajo, escrito por 
quien se interesa vivamente por la Filosofía española, es una nueva 
contribución nada despreciable para el estudio de un filósofo espa- 
ñol, al que quizá no se le ha hecho la justicia que merece, 
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CASANOVAS (Ignacio) (S. J.): Estéticas. Introducción biográfica y tra- 
ducción del Padre Miguel Batllori. «Obras del Padre Casanovas». 
volumen I. Editorial Balmes, Barcelona, 1943, XX-400 páginas. 


La Institución Balmesiana, de Barcelona, proyecta una edición 
castellana de las obras de su ilustre fundador, el Padre Ignacio Ca- 
sanova, S. J., que ha de contener una selección de sus principales 
escritos. De esa edición, que constará de dieciocho volúmenes, ya han 
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visto la luz pública los tomos XV y XVI, Balmes, su vida, sus obras 
y su tiempo, que presentamos a los lectores de la REVISTA DE FILOSOFÍA 
en el pasado año (II, 171-172). Hoy les ofrecemos el tomo 1, que 
bajo el título de Estéticas reúne los opúsculos de este género del 
malogrado Padre Casanovas, precedidos de una extensa semblanza 
del autor, debida a la pluma de su caro y aventajado discípulo Pa- 
dre Miguel Batllori, $. J. 

Los ensayos de Estética que aquí se nos brindan son los siguien- 
tes: I, Introducción a la Poética de Aristóteles (original, en catalán, 
publicado en la revista Empori, de Barcelona, 1, 1907, 57-61); II, La 
armonía en el arte (original, L'harmonia en l'art, Barcelona, 1907); 
III, Del sentimiento en la fruición de la belleza (conferencia pronun- 
ciada en catalán, en 1907, en la Congregación de Barcelona, hasta 
ahora inédita); IV, Quinta Exposición Internacional de Arte en Bar- 
celona (crítica publicada en Razón y Fe, 1907, III, 80-93); V, El arte 
en el templo (original, L'art en el temple, publicado en 1913 por la 
Editorial Ibérica, Barcelona; aquí se reproduce la versión castellana 
de la revista Música sacro-hispana, 7, 1914); VI, El Arte y la Moral 
(el título propio del original es Planteamiento estético del problema 
de las relaciones entre el Arte y la Moral, publicado, en unión con 
otros trabajos de diversos autores sobre el mismo tema, en el volu- 
men L'Arf 1 la Moral, Barcelona, «Biblioteca Balmes», 1928, pági- 
nas 5-49). 

No se trata, como se ve, de amplios tratados, donde podamos en- 
contrar un completo sistema de Estética. La vida del Padre Casa- 
novas nos descubre un espíritu exquisitamente dotado para el sen- 
timiento de la Belleza y del Arte; pero es vida llena de otros mil 
afanes, sin espacio ni calma para la lenta gestación que la compo- 
sición sistemática de un completo tratado de Estética hubiera reque- 
rido. Los trabajos de la presente selección son ensayos de composi- 
ción ocasional, en los que se abordan parciales aspectos o proble- 
mas particulares del ancho campo de la Estética. En su brevedad, 
sin embargo, nos dan clara idea de la reflexión y madurez con que 
el autor siente y se plantea esos mismos problemas; sus soluciones 
nos ponen de manifiesto su sensibilidad equilibrada y finísima, que 
es don del espíritu que singularmente resplandece en la apreciación 
de lo bello. Perteneciendo los escritos aquí reunidos a tan diversas 
épocas de la vida del autor, no es de extrañar que en ellos se refleje 
la natura! evolución de un pensamiento que en la conciencia de 
su propia limitación siente el más fuerte estímulo para la progresiva 
conquista de la verdad. En su primer discurso, La armonía en el 
Arte, siguiendo—como nota su biógrafo, el Padre Batllori—a Torras 
y Bagés en su conferencia sobre la Llei de 1'Art, establece el Padre 
Casanovas como primera ley interna de la belleza la ley de la ar- 
monía y del equilibrio; en su último discurso, sobre El Arte y la Moral, 
aquella primera ley se completa y perfecciona con justas concesio- 
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nes a la personal y espontánea inspiración del artista, inspiración 
que el Padre Casanovas ensalza y pondera con justeza y calor ala 
mención de este progreso del pensamiento del Padre Casanovas en 
este punto particular de la ley interna de la belleza, valga de ejem- 
plo de las múltiples enseñanzas que encierran sus ideas estéticas. 

Dos palabras siquiera sobre la semblanza del Padre Casanovas es- 
crita por el Padre Batllori para esta edición. No pretende ser un 
estudio completo de la personalidad del maestro. Pero el biógrafo ha 
logrado plenamente su propósito: el retrato fiel, de magnífica traza. 
en el que la bella fisonomía moral de aquel varón ilustre brilla con 
todo el esplendor de sus egregias virtudes y sobre el rico fondo de su 
operosa existencia. 

RAMÓN CEÑAL, $. J. 


ARTEAGA (Esteban de): La belleza ideal. Prólogo, texto y notas del 
Padre Miguel Batllori, S. J. (Colección «Clásicos Castellanos», vo- 
lumen CXXID. Espasa-Calpe, S. A., Madrid, 1943, LXIV-172 págs. 


El nombre de Esteban de Arteaga y sus Investigaciones filosóficas 
sobre la belleza ideal son de sobra conocidos y justamente apreciados 
en la historia de nuestras ideas estéticas del siglo XVIII. Para Me- 
néndez y Pelayo, máxima autoridad en la materia, la obra de Ar- 
teaga es, «sin contradicción, el más metódico, completo y científico 
de los libros de Estética pura del siglo xvi». No es, pues, necesario 
encomiar la feliz iniciativa de los editores de «Clásicos Castellanos» 
al incorporar tan valioso estudio al elenco de sus selectas publi- 
caciones. 

Nadie mejor que el Padre Batllori para la presentación del autor 
y de su obra. El Padre Batllori ha trabajado con especial predilec- 
ción sobre el interesantísimo tema de la labor cultural y científica de 
los jesuitas españoles expulsos en Italia. Batllori dice bien: «El día 
que se estudie más a fondo lo que el siglo xvI11 pesa en la verdadera 
tradición española, se reconocerá también lo que España debe a aquel 
puñado de proscritos, que con una pensión miserable, manejando 
casi siempre una lengua extraña, que con su misma caricia se resis- 
tía a ser domeñada, iban salvando en el exilio tesoros que en la 
patria se malbarataban con sonrisa inconsciente de idiota» (pág. VIID. 
Entre esos proscritos, Arteaga es figura de particular interés. Sus 
trabajos literarios y su correspondencia con lo más refinado y exqui- 
sito del mundo erudito de su época nos revelan una personalidad 
que se destaca vigorosa y pujante. 

Arteaga es magnífico exponente de la amplitud de espíritu, abier- 
to a todos los horizontes culturales de la Europa de entonces, del 
legítimo afán de progreso y conquista que en aquéllos jesuítas alen- 
taba; argumento de bien triste eficacia, como notaba Batllori, para 
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probar lo que la patria perdió con el injusto extrañamiento de tan 
preclaros hijos. Mas la justa apreciación de lo que la ciencia je- 
suítica española desterrada en Italia representa no puede significar, 
ni para el Padre Batllori ni para nosotros, una incondicional exal- 
tación de todas las direcciones de pensamiento que en ella se ma- 
nifiestan. En el caso de Arteaga, esto se entenderá fácilmente, por- 
que es penoso tener que reconocer que en él, como en algunos otros 
de sus compañeros de destierro, la ley ineludible de lo nuevo llega 
a dictar la abolición casi completa de la tradicional sabiduría de 
sus maestros, con la consiguiente funesta renuncia de su verdad 
secular en aras de una ciencia advenediza y caduca. El rápido esbo- 
zo que Batllori nos ofrece del perfil filosófico del Padre Arteaga ilus- 
trará bien lo que queremos decir. Nuestro esteta sólo siente hacia 
la Filosofía aristotélico-medieval un desenfadado y pueril despre- 
cio; tampoco despiertan en él admiración alguna los filósofos del 
renacimiento italiano. Sus predilecciones filosóficas se orientan fran- 
camente hacia el empirismo lockiano, aunque su espíritu, desconten- 
tadizo y rebelde a todo compromiso de escuela, no se satisfaga ple- 
namente con la teoría del conocimiento del filósofo inglés. 

Mas, por fortuna, la fama de Arteaga ostenta muy más merito- 
rios títulos que no ese ideario filosófico. Toda su bien ganada glo- 
ria estriba en la obra, cuya reedición hoy saludamos. La teoría de 
Estética en ella desarrollada representa uno de los mejor logrados 
esfuerzos de sistematización que la Filosofía de lo bello puede ofre- 
cer en la edad moderna. Aunque en sus fundamentos filosóficos 
su estética sea marcadamente empirista, sin embargo, en la formal 
realización de su tratado, Arteaga se independiza de aquella ten- 
dencia para adentrarse libremente por el campo del análisis intros- 
pectivo, por el que marcha y progresa con resultados de indiscuti- 
ble valor. Los dos temas centrales de su teoría son la imitación y 
la belleza ideal. Acerca de la primera, Arteaga prueba que el objeto 
de las artes imitativas es imitar a la Naturaleza; que este objeto 
debe ser la imitación y no la copia; que la Naturaleza imitada debe 
ser bella; que, por lo común, no hay individuo creado en la Natura- 
leza que contenga todos los atributos de la belleza; que lo que es 
bello en un género de imitación puede ser feo en otro, y, por el 
contrario, que los objetos disformes en un sentido pueden, con opor- 
tuna traslación, convertirse en bellos; y, finalmente, que dicha tras- 
lación o conversión es obra del arte y del artífice. Llevado a cabo 
este análisis del objeto de la imitación artística, pasa Arteaga a 
definir la belleza ideal, «la cual, tomada genéricamente, es el ar- 
quetipo o modelo mental de perfección que resulta en el espíritu 
del hombre después de haber comparado y reunido las perfecciones 
de los individuos..., y considerada en especie [como objeto de las 
artes]... no es más que el modelo mental de perfección aplicado por 
el artífice a las producciones de las artes: excitar, con la evidencia 
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posible, la imagen, idea o afecto que cada una se propone, según 
su fin e instrumento» (pág. 55). En torno de estos dos conceptos 
principales, imitación y belleza ideal, Arteaga desarrolla ideas di- 
versas, que si bien son secundarias en la construcción sistemática, 
muestran, sin embargo, en no pocos casos, la genial potencia del 
autor; tales son, entre otras, sus consideraciones acerca de la imi- 
tación artística de lo feo y de lo malo; en ellas, como prueba Batllori, 
nuestro tratadista restaura la vieja concepción de Aristóteles y Plu- 
tarco; de gran interés y mérito es también su decidida aversión a 
distinguir «los profesores de una facultad imitativa en naturalistas 
y en idealistas..., porque no hay idealista que no deba tomar de la 
Naturaleza los elementos para formar su modelo mental, como tam- 
poco hay naturalista que no añada mucho de ideal a sus retratos, 
por semejantes que los juzgue y cercanos al natural. De suerte que 
todo naturalista es idealista en la ejecución, como todo idealista debe 
necesariamente ser naturalista en la materia primitiva de su imi- 
tación» (pág. 56). 

El Padre Batllori recoge en su «Prólogo» las diversas influencias 
que más inmediatamente dirigen el pensamiento estético de Artea- 
ga. Recordemos los nombres de Winckelmann, Mengs, Diderot, Crou- 
“saz y André, Hutcheson, Adam Smith. Con el primero afirma Menén- 
dez y Pelayo haber ligado a Arteaga estrecha amistad; Batllori 
prueba la imposibilidad de este aserto. Contra el parecer, también de 
Menéndez y Pelayo, que sostiene la directa influencia del Laoconte 
en Arteaga, Batllori se inclina a creer que sólo pudo conocer la obra 
de Lessing a través de la Teoría general de las Bellas Artes, de Sulzer. 

La reedición de La belleza ideal nos advierte de la urgente nece- 
sidad de una bien fundada y comprensiva historia de nuestras cul- 
tura y ciencia del siglo xvi. El libro de Arteaga nos apremia, sobre 
todo, a la exacta valoración de la evolución de las ideas filosóficas 
de aquella época, que bajo la apariencia fluctuante de sus sincré- 
ticos conatos deja sentir no raras veces el fuerte impulso de una 
robusta potencia creadora. Por lo que a la Estética se refiere, la obra 
de Arteaga estaba llamada a abrir una nueva época en la historia 
de nuestras ideas estéticas: «Si el impulso hubiera continuado y el 
libro de Arteaga hubiese producido sus naturales frutos, sin inte- 
rrumpirse la comunicación intelectual de nuestros estéticos con los 
de fuera, la renovación literaria se habría verificado en España más 
de treinta años antes, y no con un carácter instintivo y romántico, 
sino con un sentido racional y científico.» Menéndez y Pelayo, con 
estas palabras, nos da bien clara idea de lo que aquel siglo XVII 
puede prometer a quien quiera penetrar con hondo sentido histórico 
en el vasto campo de sus creaciones, 
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PAREYSON (Luigi): Studi sull'esistenzialismo. Firenze, G. C. Sansonli, 
editore, 1943. Un volumen de XXX-444 páginas. 


Gran parte de la especulación filosófica de nuestros días puede 
acogerse bajo el título de Filosofía de la existencia. Cuando se inten- 
ta definir el término «existencialismo», se choca con una gran difi- 
cultad. Es tal la variedad de doctrinas que pueden llevar ese nom- 
bre, tan distintas las tendencias y tan contrapuestos los resultados, 
que, lejos de mentar un complejo bien determinado de doctrinas filo- 
sóficas, ha venido, por el desarrollo semántico y la necesidad de dar 
cabida a nuevas voces de filósofos entusiastas, a significar una at- 
mósfera movida por todos los vientos. Mas si de la turbamulta de 
pareceres queremos establecer puntos de contacto y coincidencias 
entre los filósofos existenciales, tendremos que ir a parar al pro- 
blema del hombre, cuya fundamentación filosófica constituye la as- 
piración de todos ellos. Pero téngase en cuenta que lo que interesa 
no es el hombre abstracto, sino el yo concreto y personal de cada 
uno, el hombre dé carne y hueso. Yendo en ello implicada la vida 
con todas sus exigencias y el ser del propio sujeto que filosofa, 
con todas sus aspiraciones y tendencias, no es de extrañar la dis- 
paridad de resultados que la atmósfera existencialista nos ofrece. Por 
eso también las filosofías de la existencia tienen patria. Y así puede 
hablarse de un existencialismo alemán con caracteres definidos, 
que le separan del existencialismo ruso y del existencialismo fran- 
cés. También hay un existencialismo italiano, y, ¿cómo no?, un exis- 
tencialismo español. 

Pareyson lleva varios años respirando los aires existenciales. En 
su libro La Filosofia de la esistenza e Carlo Jaspers, publicado ya en 
1940, nos dió una visión de conjunto del existencialismo tomada del 
pensamiento de Jaspers, el único que, en su opinión, se presta a 
hacer un estudio comprensivo del movimiento existencialista. Los 
demás filósofos de la existencia, oO “no tienen afinidad con otras 
formas de pensamiento, como Barth, o no han completado su obra, 
como Heidegger, o presentan un carácter fragmentario, como Marcel, 
o están demasiado lejos de nuestra mentalidad occidental, como 
Berdiaeff. 

A] mismo tiempo que ese libro, y con anterioridad a él, había 
Pareyson publicado, en distintas revistas, estudios monográficos sobre 
puntos concretos de la Filosofía existencial, y con posterioridad han 
visto la luz otros nuevos. Ahora recoge en este libro todos estos es- 
eritos, modificando algunos y reelaborando otros, a fin de darles 
organicidad y hacerles adquirir unidad sistemática y de conjunto. 

De esta manera presenta la obra tres partes, tituladas «Panorama 
dell'esistenzialismo», «L'esistenzialismo tedesco» y «Esistenzialismo e 


espiritualismo», 
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Abre el libro un «Prefacio», para explicar la procedencia de los 
estudios que componen la obra y dar razón de los mismos. Sigue una 
larga «Introducción», en la que trata del interés y la desconfianza 
con que el ambiente filosófico italiano acogió las especulaciones exis- 
tencialistas. Analiza los conceptos de singularidad y trascendencia, 
y termina con un cotejo del idealismo y el existencialismo. 

La primera parte quiere ser una visión de conjunto de la Filoso- 
fía existencial a través de aquellos puntos de coincidencia y aque- 
llos otros que, como arranques de divergencias, sirven al autor para 
distinguir en el existencialismo tres corrientes: la germana, la fran- 
cesa y la rusa, relacionadas, respectivamente, a Kierkegaard, Pascal 
y Dostoiewski. 

En la corriente germana traza a grandes rasgos tres aspectos, 
. que se concretan a C. Barth, C. Jaspers y M. Heidegger. 

El existencialismo francés, envuelto en una atmósfera espiritua- 
lista, se va penosamente concretando en dos corrientes, que tienen 
por órganos la Recherches philosophiques y la Philosophie de l'Esprit. 
En la primera de estas revistas colaboran J. Wahl y Koyré; la se- 
gunda es obra fundamentalmente de R. Lesenne y L. Lavelle. Y 
queda aún G. Marcel, el primero y más característico de los existen- 
cialistas franceses, que, sin embargo, no pertenece a ninguna de las 
dos corrientes señaladas. 

Como representante capital del existencialismo ruso tenemos a 
N. Berdiaeff. 

Pero no quiere el autor pasar por alto la presencia de Italia en 
las especulaciones existencialistas, y señala como representante más 
autorizado a N. Abbagnano. 

Analiza Pareyson, en un segundo capítulo, tres conceptos de genui- 
no cuño existencialista: el «singular», la «relación con el ser» y la 
«situación». Con este objeto insiste en los puntos de contacto y 
señaladas divergencias entre las varias corrientes existencialistas. 

La segunda parte de la obra estudia el desarrollo del existencia- 
lismo en Alemania. 

Quiere el autor buscar los precedentes del existencialismo germa- 
no en S. Kierkegaard. Para ello analiza la difusión e influencia de la 
doctrina kierkegaardina siguiendo el libro de Wahl sobre el pensa- 
dor danés. 

Ocúpase ampliamente del existencialismo de K. Barth, analizando 
detenidamente su obra maestra, Rómerbrief, que es «el manifiesto 
programático y el texto fundamental de la teología dialéctica» (pá- 
gina 96). 

Finalmente, tras un estudio detenido de la teoría heideggeriana de 
la existencia y unas notas sobre los complementos teológicos que 
de la filosofía de este autor ha querido dar R. Bultmann, establece 
Pareyson una distinción entre la concepción filosófica de Heidegger 
como una hermenéutica del Dasein, y la de Jaspers como una 


BIBLIOGRAFIA 169 


clarificación de la existencia (pág. 219), que se explica por la di- 
ferencia entre el existencial como anónimo neutral, indistinto, y el 
existentivo como singular, concreto y diferenciado. 

En la tercera parte se exponen las relaciones entre el idealismo 
y el existencialismo. Conocida es la impetuosa polémica de Kierke- 
gaard contra Hégel, que había de dar por resultado la revaloración 
de lo singular con el levantamiento del individuo contra la totali- 
dad, de la «existencia» contra la Idea, de la persona contra el Todo 
(pág. 252). Mas no limita el autor el estudio de las relaciones entre 
el idealismo y el existencialismo al análisis de esta polémica, pues 
hay otras formas de existencialismo que no nacieron en la atmós- 
fera kierkegaardiana; como hay otras formas de idealismo distin- 
tas de la filosofía hegeliana. Así, se examinan el antihegelismo de 
Jaspers, el neohegelismo y antiidealismo de Marcel y el idealismo 
de Le Senne, estableciendo tres formas de existencialismo frente 
a otras tres de idealismo. 

En un «Apéndice» trata Pareyson del existencialismo frente al 
idealismo en el movimiento filosófico italiano. Estudia después am- 
pliamente lo que llama el preexistencialismo de A. Carlini. 

Como se ve, el libro se limita a estudiar el existencialismo en Ale- 
mania e Italia, tocando sólo de paso a los representantes franceses 
y rusos. Su carácter monográfico de estudios sueltos enlazados pos- 
teriormente para darles una unidad superior explica la forma frag- 


mentaria de este libro. 
ANGEL GONZÁLEZ ALVAREZ 


FrurTos CorTÉS (Eugenio): Historia de la Filosofía. Librería General 
Zaragoza, 1943. Un volumen de 214 páginas. 


Esta Historia de la Filosofía ha sido escrita con el objeto de que 
sirva de texto a los alumnos de séptimo curso de Bachillerato. Debe 
huir el profesor de Filosofía, en la enseñanza media, de dar un mues- 
trario de opiniones contrapuestas, que no llevarían más que confu- 
sión a los alumnos. Consciente de esto, Frutos Cortés, catedrático 
del Instituto Goya, de Zaragoza, al escribir esta Historia de la Fi- 
losofía, ha descartado la abundancia de nombres y de doctrinas, 
fijándose sólo en los filósofos y sistemas doctrinales más importantes, 
para estudiarlos enmarcados en la época en que se desenvolvieron. 

El cuerpo de la obra está dedicado a toda la historia de la Filoso- 
fía, bajo el título de «Filosofía clásica». Lleva una lección introducto- 
ria sobre el concepto y división de la Filosofía, y dos en un apéndice 
para hacer la historia de los problemas filosóficos capitales. 

El libro está muy cuidado y presta ya magníficos servicios en 


Institutos y colegios. 
ANGEL GONZÁLEZ ALVAREZ 
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Fuentes (Heliodoro) (S. J.): Virgilio-Eneida, libro VI. Introducción 
y comentario de... Instituto «Antonio Nebrija», Madrid, 1942, 
129 páginas. 


La Filosofía y la Poesía fueron, en la antigúedad, hermanas bien 
avenidas, que convivieron pacíficamente bajo el mismo techo. No 
fué raro el caso del filósofo poeta al mismo tiempo, ni del poeta do- 
tado del más fino sentido filosófico, que nos dejara en sus poemas 
un perfume exquisito de aquellas primitivas concepciones cosmo- 
gónicas. 

La Filosofía india la estudiamos en poemas metafísicos y épicos 
(Cfr. Z. González, Historia de la Filosofía, Madrid, 1886, II, 18); y 
Diógenes de Laercio (Vidas de los filósofos más ilustres, trad. espa- 
ñola de J. Ortiz y Sanz, Madrid, 1887, 11, 181) nos dice de Parméni- 
des: «Escribió de la Filosofía en verso, a imitación de Hesíodo, Xe- 
nófanes y Empédocles»; poemas que el mismo Diógenes de Laercio 
utilizó para legarnos el pensamiento de aquellos filósofos. 

Todavía en los tiempos en que la Poesía llega a ser parcela des- 
lindada de la Filosofía, definitivamente, vemos que los más severos 
genios filosóficos tienen trato con la poesía de Ovidio y de Virgilio. 
El filósofo de Koenigsberg acude a la leyenda de Hécuba, legada 
por las Metamorfosis de Ovidio, para pintarnos la triste condición 
a que se veía reducida la Metafísica en su tiempo, derribada del 
trono que antes ocupara, como la desgraciada reina de Troya. Y 
nuevamente en los Prolegómenos a toda Metafísica futura, habrá de 
«Citar el propio Kant al poeta de Mantua, tomando del mismo pala- 
bras duras con que advertir a sus posibles críticos de no precipitar- 
se en enjuiciar su obra. He ahí, pues, un hecho que claramente dice 
cómo la Poesía deja resonancias en el alma del filósofo, en compen- 
sación de las que la Filosofía deposita en el alma del poeta. 

También en la historia de la Filosofía española debieran estu- 
diarse las mutuas relaciones de la Filosofía y la Poesía en los prin- 
cipales de nuestros poetas; con ello se alumbraría una fuente, se- 
cundaria, claro está, para conocer el pensamiento filosófico hispá- 
nico en toda su amplitud. Este trabajo, sin embargo, no está hecho. 
Tal vez en eso esté la clave para descifrar no pocos enigmas litera- 


rios, y la explicación de que hasta la fecha no hayan sido desci- 
írados. 


Sea dicho lo precedente a propósito de la edición escolar del libro 
sexto de la Eneida, debida al Padre Fuentes. No podía dejar en plano 
oscuro el autor lo verdaderamente trascendente del «Canto del in- 
fierno»: <En la historia de las ideas sobre la vida de ultratumba, 
Virgilio representa un momento muy importante» (pág. 8). Es que 
Virgilio viene a ser un eco lejano de las doctrinas de la metempsí- 
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cosis que Orficos y Pitagóricos habían depositado en el espíritu 
de Platón. 

Interesante es también la observación que nos hace el autor: 
«Indudablemente, Virgilio pretendía, junto con el efecto artísti- 
co, la defensa de una tendencia filosófica» (pág. 10). Sin entrar de 
modo extenso en esta cuestión, aduce el autor algunos datos en 
favor de la tesis de que Virgilio es un consciente impugnador de 
las doctrinas de Epicuro y Lucrecio, «empeñados ambos en librar 
a los hombres del miedo a la muerte y a los dioses. Virgilio, 
en tal hipótesis, sería un puente entre Cicerón y Plutarco, impug- 
nadores también los dos de las doctrinas epicureístas.» A Virgilio, 
tan exquisito, tan sediento de ideal, tan amante de las tradiciones, 
no podemos comprenderlo definitivamente anclado en la angustio- 
sa estrechez de la concepción epicúrea» (pág. 12). 

Este enfoque trascendente es una manera seria y definitiva de 
juzgar la belleza artística de un poema. Canon primordial que olvi- 
dan con frecuencia los críticos de literatura. Con ese mismo espí- 
ritu valorador se nos dice que el valor poético de Virgilio, residien- 
do «en la expresión del sentimiento», está también en la suave me- 
lancolía virgiliana para con los deslices de los hombres, a quienes 
contempla con la mayor conmiseración, por más que estime justo el 
castigo que sufren: «Con todo, la triste existencia de los moradores 
del preinfierno y la inexorabilidad del hado hacen vibrar las más 
hondas fibras de su alma delicada» (pág. 12). 

Digamos, por nuestra parte, que ese espíritu altamente humano 
es lo que realmente puede infundir en los jóvenes la formación hu- 
manística de que tanto se habla cuando se ensalza en los clásicos 
el valor formativo de los mismos. Saber entroncar esas grandiosas 
leyendas con las más profundas verdades de la Filosofía cristiana 
será el mérito principal de los filólogos, si no han de parar en una 
estéril Filología expuesta a las iras de los que quieren, sobre todo, 
que los clásicos sean el troquel donde se formen los jóvenes de hoy 
y los hombres del mañana. 

No hemos de insistir nosotros en lo puramente filológico, que no 
es, sin duda, lo que menos consideración merece en la edición que 
comentamos. En ella se han tenido en cuenta las mejores obras sobre 
Virgilio, tanto antiguas como modernas; se han confrontado los más 
autorizados códices transmisores de la Eneida. Novecientas una notas, 
con toda clase de aclaraciones mitológicas, históricas y filológicas, 
dan a la obra marchamo de seriedad científica para poder pasar 
las fronteras sin ruborizarse ante sus congéneres de Hacchette y 
de la Societa Editrice Internazionale de Torino. 


ANGEL BENITO Y DURÁN 
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ScorrI (P.) (Salesiano): 11 mistero dell'uomo. Soma e psiche. Milano, 
Vita e Pensiero, 1939. Un volumen en 16.”, 164 páginas, 2,50 liras. 


Con este tomito se inicia una serie de Quaderni studenteschi, de 
índole científica, destinada a la juventud femenina estudiosa de 
Acción Católica, y a juzgar por éste, salido de la pluma de un doc- 
tor en Medicina, director del Gabinete de Ciencias de Foglizzo Ca- 
navese, se trata de unos folletos vulgarizadores, nada vulgares, de 
temas asimismo poco vulgares, que en el presente lo es el origen del 
hombre. 

Sostiene el autor que, «hasta cierto punto, el evolucionismo es 
conciliable con el dogma», no en el sentido de que el hombre en 
su totalidad descienda de animales, puesto que la «la psique huma- 
na... es causa de fenómenos irreductibles a la materia, por lo que es 
de otro orden proporcionado a los efecios que ella produce. Es de 
orden espiritual... El alma es creada por Dios». 

Pero en lo referente al cuerpo, «las especies de Linneo no se pue- 
den concebir tan fijas como se creía antiguamente... Desde cierto 
punto de vista provisional, podremos hasta pensar que podría aún 
darse cierta relación entre el cuerpo del simio y el del hombre... Es 
verdad, y no es caso de negar la evidencia de los hechos, que los 
fósiles humanos han demostrado la existencia de caracteres—diga- 
mos asíi—primitivos y groseros, un tanto animales, si no precisamen- 
te simiescos, en la raza de Neanderthal, esto es, la raza humana 
más antigua e indiscutible... Se comprende cómo biólogos un poco 
atolondrados, un poco inclinados a la hipótesis evolucionista, infieren 
apresuradamente la descendencia del hombre respecto de los si- 
mios... Pero ¿basta la Biología—se pregunta el autor—para cono- 
cer a fondo el problema del hombre?» Y responde que no. «El con- 
cepto de algunos autores que sostenían la posibilidad de un cuerpo 
humano procedente del mundo animal por sola evolución, en el 
que luego Dios hubiese infundido el alma racional, no es sosteni- 
“ble desde un punto de vista filosófico, racional. Teniendo en cuenta 
esto, aparece perfectamente razonable la conducta mantenida por la 
Iglesia, que prácticamente ha reprobado esta opinión de Mivart y de 
Otros.» 

La cuestión no es ajena al dogma, y el autor afronta también este 
otro aspecto, tan interesante para el público católico de lectores a 
quienes se dirige, queriendo precisar que es una hipótesis posible, 
compatible con la fe, la de un transformismo teísta que hace interve- 
nir a Dios de una manera inmediata en el origen de los primeros vi- 
vientes; en la marcha de la evolución, que así deja de ser fortuita por 
cuanto el Creador la orienta y dirige, al mismo tiempo que hace apa- 
recer nuevos troncos de series discontinuas respecto de las más an- 
tiguas, que éstas no hubiesen podido producir, como son las series 
genéticas animales; en la creación del alma espiritual y en la pro- 
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ducción, o, al menos, adaptación del cuerpo de Adán para recibir el 
alma que Dios le infundió. 

«La creación del primer hombre ha exigido... lo que se llama una 
especial intervención de Dios, tanto respecto al cuerpo como respecto 
al alma... ¿Se deberán con esto entender a la letra todas las palabras 
_ de la narración bíblica? En particular, ¿se deberá en conciencia te- 

ner la obligación de creer que Dios se sirvió precisamente del fango 
de la tierra para formar al primer hombre?... Hay teólogos que sos- 
tienen que Dios se sirvió precisamente del fango de la tierra para 
formar el primer hombre; pero no todos piensan así.» Y el autor, 
inclinándose a los autores católicos que no entienden se debe tomar 
el légamo de la tierra como una materia de la que inmediatamente 
hubiese formado Dios el cuerpo del primer hombre, en cuyo caso ese 
légamo representaría la procedencia humilde y lejana de la que pro- 
cediese el cuerpo humano por evolución, cita a varios y en especial 
al jesuíta P. Descogas, el cual defiende que «no es conveniente... ex- 
cluir con demasiado rigor la hipótesis de alguna participación indi- 
recta de la evolución en la preparación de la materia que hubiese 
servido para la creación del primer hombre. Esto... demuestra, por lo 
menos, la necesidad de ser circunspectos en este punto, e invita a ser 
prudentes, esto es, a no cortarse la retirada sin una razón absoluta- 
mente decisiva, que tal vez no exista». 

Otro punto también muy interesante, y sobre el que conviene te- 
ner ideas precisas entre los creyentes acerca de lo que puede admi- 
tirse sin atentar contra la fe, es el que el autor asimismo toca: el de 
la edad del hombre sobre la tierra. Niega que la cronología bíblica 
de la especie humana arroje la cifra de unos pocos miles de años 
—cuatro o cinco mil antes de Cristo—porque la Sagrada Escritura 
sólo ofrece datos cronológicos insuficientes la mayor parte de las 
veces para determinar con toda precisión una cronología como la 
que los antiguos han hecho sumando datos aislados e incompletos, 
que han dado los resultados recogidos en el Martirologio, en la fiesta 
de Navidad, lo cual no deja de ser una opinión antigua, aún no co- 
rregida en un texto litúrgico, pero no el sentir auténtico de la Igle- 
sia. Para el autor, que en esto, como en todo, da muestras de gran 
prudencia, es admisible la opinión de Termier, «óptimo geólogo 
y óptimo católico», de que el hombre tiene una antigúedad de «trein- 
ta y cinco mil, y quizá aun cincuenta mil años». 

A. ALVAREZ DE LINERA. 


GreEcaA (Alcides): En torno al hombre. Editorial Losada. Buenos Aires. 
1941. 161 páginas. 


Aunque quizá más literarios que filosóficos, estos diez ensayos en- 
cajan perfectamente en una sección de recensiones sobre Filosofía. 
Sus títulos sólo lo demostrarían: «Psicoanálisis del hombre con som- 
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brero», «<<La chismografía», «Examinadores y examinados», etc. Este 
último acusa una larga labor de observación sutil llevada a cabo por 
el autor. Algo pesimista e injusto con la Humanidad, que sabe com- 
paginar la confianza con el respeto, es el titulado «Conato de en- 
sayo sobre la confianza», y el más profundo y nuevo es el que lleva 
por título «El complejo de inferioridad como factor de éxito», en el 
que, aparte las dotes generales de cultura y originalidad que descu- 
bre el autor en todos ellos, hay juicios que no pueden suscribirse, como 
el decir que «el santo temor de Dios... no puede ser otra cosa que un 
complejo de inferioridad», o cuando, al referirse a nuestra guerra de 
liberación, escribe que «la carnicería de la reciente guerra civil es un 
resultado de ese complejo de superioridad que, en épocas de paz, 
tiene su expresión en las corridas de toros», 

Estos y otros pasajes descubren en el autor una ideología que no 
merece aprobación. 


A. ALVAREZ DE LINERA. 


CANTRIL (Hadley): La invasión desde Marte. Traducción de Carlos 
Reyles. «Revista de Occidente». Madrid, 242 páginas, 15 pesetas. 


No figuraría en esta Sección un juicio sobre esta obra si no fuera 
porque ella constituye el relato y la recogida de los resultados de una 
magna experiencia colectiva de Psicología llevada a cabo la noche 
del 30 de octubre de 1938 en Nueva York, 

La estación de radio de dicha ciudad, Columbia Broadcasting Sys- 
tem, radió una adaptación radiofónica de la novela La guerra de los 
mundos, obra de la poderosa fantasía del conocidísimo autor Wells. 

El locutor anunció al principio de la emisión que dicha adaptación 
formaba parte del programa. Lo que naturalmente omitió es que la 
Oficina de Radioinvestigaciones de la Universidad de Princeton, sos- 
tenida por un capital fundacional donado por Rockefeller, había de 
aprovechar aquel experimento sobre el «prototipo de cualquier pá- 
nico»—dice el autor—en el que el sujeto de experimentación iba a 
ser—leemos en el prólogo—«el grupo más grande de gente que ja- 
más se haya conocido». A seis millones de radioyentes se puede ele- 
var el número de los que, entre los veintisiete millones y medio de 
familias que en los Estados Unidos tienen receptor de radio, oirían la 
emisión. 

La importancia del caso creo nos autoriza a describir algo la mar- 
cha de la experiencia y recoger sumariamente sus resultados. 

La estación se hallaba radiando música de baile, cuando hizo un 
alto en ella para dar la noticia de que con cierta regularidad, según 
el Observatorio Astronómico de Mont Jennings, se estaban sorpren- 
diendo ciertas explosiones de gas en Marte. 
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A poco, un reportero de la estación simulaba una entrevista con 
un inexistente profesor Pierson, del Observatorio de Princeton, en 
que le preguntaba acerca de cuál podría ser la causa de las fantás- 
ticas explosiones. 

La emisora continuó radiando música, que interrumpió para dar 
la noticia de que en «una granja vecina de Growers Mill (Nueva Jer- 

- sey), a treinta kilómetros de Trenton», había caído un bólido, 

Aunque sin verosimilitud alguna, se interrumpía de nuevo la mú- 
sica para que el reportero antes citado, trasladado, sin tiempo para 
ello, a las cercanías de la granja, describiera cómo era el meteorito, 
Para impresionar más a los radioyentes, las palabras del que hablaba 
llevaban el fondo radiofónico del murmullo de la gente y los lamentos 
de las sirenas de los autos de la policía. 

De pronto, se oyó un grito. El reportero explicó: era que del bólido 
se levantó una especie de tapadera que dió paso franco a un monstruo 
con tentáculos, especie de lanzallamas, que acababa de dejar carbo- 
nizados a unos centenares de hombres. 

Como consecuencia de aquella situación, la radio dejó oír la voz 
de un general declarando el estado de sitio y daba la noticia de que 
acababan de llegar ocho batallones de infantería, de los que al poco 
rato sólo quedaban vivos ciento veinte soldados. Sonaron los dispa- 
ros de los cañones sobre los horrendos invasores de metal, que a 
pasos agigantados se iban haciendo dueños de la comarca, ante la 
natural huída de las gentes, a quienes acosaban con un gas venenoso, 
que poco después llegó hasta Nueva York, 

<La gente intenta huir—decía la radio—, pero inútilmente; caen 
como moscas; ahora el humo cruza la Sexta Avenida..., la Quinta 
Avenida... Está a cien metros... Está a quince metros...» 

El autor describe el pánico producido por aquel puñado de falsas 
noticias: «La gente rezaba, Horaba, huía... Algunos corrían para 
socorrer a seres queridos. Otros se despedían o hacían advertencias 
por teléfono, se apresuraban a informar a los vecinos, buscaban in- 
formes en los diarios o en las estaciones de radio y pedían ambu- 
lancias a los hospitales y automóviles a la policía.» 

De las declaraciones prestadas por las personas asustadas a los 
investigadores de la oficina dicha de la Universidad de Princeton, y 
dejando a un lado casos aislados, más o menos divertidos, que se 
relatan en el libro, base para el descubrimiento de las leyes, redu- 
cidas, si es posible, a fórmulas algebraicas, sobre el efecto que en 
las masas producen las noticias, anuncios y campañas radiofónicas, 
se nutre la segunda parte de este amenísimo libro, del que la primera 
es el texto, pergeñado con verdadero arte, que causó el pánico en 
cuestión y que hemos tenido ocasión de oír radiar en castellano, hace 
unas semanas, en la emisión de noche de una estación madrileña. 
Para un mayor efectismo, era música alegre la que había de ser 
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interrumpida para radiar las noticias alarmantes, y hasta la oca- 
sión había sido bien escogida, pues, aunque ya se había firmado 
el pacto de Munich, por el que se alejó del mundo el espectro de la 
guerra, los ánimos estaban aún impresionados por el gravísimo pe- 
ligro que la humanidad había corrido. Esto explicará el que no con- 
tribuyeran a serenar a los oyentes ni la inverosimilitud de la pron- 
titud con que se sucedían los fingidos acontecimientos, ni el textual 
anuncio del número del programa: «La C. B. S. y sus estaciones 
afiliadas presentan a Arson Welles y al Mercury Theater en La gue- 
rra de los mundos, por H. G. Wells», y que, en vano, se repitiese 
en el curso de la emisión este anuncio, que alguno creyó era un 
ardid del locutor para sosegar a los oyentes haciéndoles pensar 
que era un drama fantástico que se radiaba. En cuatro grupos 
se dividen los radioescuchas de esta ficción: un 23 por 100, que por 
la emisión en sí comprendieron que se trataba de algo no real; 
un 18 por 100, que se tranquilizaron acudiendo a procedimientos ex- 
trínsecos, como asomarse al balcón a ver qué ocurría, leer en la Pren- 
sa el programa de la estación, llamar por teléfono a otras emi- 
soras O a amigos; un 27 por 100, que, a pesar de esas averigua- 
ciones, creyeron en la realidad de la tragedia, y un 32 por 100, que 
no trataron de informarse, sino que se dejaron avasallar del miedo. 

En diecisiete tablas se recogen los porcentajes de los engañados 
o no por la emisora entre los que escucharon la emisión desde el 
principio (20 por 100) o ya empezada (80 por 100); la relación entre 
los que fueron presa del pánico y su nivel cultural o económico, et- 
cétera, de donde se viene en conocimiento de que fué mayor el 
número de los aterrorizados entre los que no oyeron la emisión 
desde su comienzo; que el 46 por 100 de los asustados no tenía más 
instrucción. que la primaria, el 36 por 100 pertenecía al grado propio 
de la enseñanza media y el 28 por 100 poseía enseñanza superior. 

Hemos de llamar la atención sobre una infiltración democrática 
en la investigación psicológica norteamericana a propósito de este : 
caso, y es el apéndice en que se recoge la investigación llevada a 
cabo por la oficina mencionada universitaria de Princeton entre 
más de 250 psicólogos acerca de cuál fué, a su modo de ver, la 
causa del pánico; especie de plebiscito científico, que arrojó una 
valoración de nueve puntos al «temor reciente de guerra en Europa», 
y de ocho a «la falta de madurez intelectual». 

El libro trae, finalmente, una serie de comentarios sobre las 
características de la Psicología norteamericana, que ha plasmado 
en el behaviourism, del que esta experiencia ha sido una aplica- 
ción, y el modo de ser psicológico de aquel país de mentalidad senci- 
lla, de pueblo que históricamente está aún en la juventud. Todo esto 
podríamos resumirlo en una breve frase: el experimento de la Co- 
lumbia Broadcasting System fué muy norteamericano en su concep- 
ción y desarroilo; y sus resultados, estudiados por norteamericanos, 
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sólo pueden tener valor aplicados al sujeto de experiencia sobre el 
que operó, que fué el pueblo norteamericano. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


VOSSLER (Karl): Filosofía del lenguaje. Ensayos. Traducción de Ama- 
do Alonso y Raimundo Lido. Consejo Superior de Investigaciones 
Científcas. Publicaciones de la «Revista de Filología Española». 
Madrid, 1941, 274 págs. 


No traeríamos aquí la mención de esta obra, como interesante 
en el panorama de estudios que se publican acerca de Psicología, 
si no fuese porque entre los varios artículos que su autor publicó 
en las revistas Logos, de 1910 a 1919; Germanisch-Romanische Mo- 
natsscrift, en 1915, y, en 1923, en Hauptprobleme der Soziologie. Erin- 
nerungsgabe fúr Max Weber, bajo dicho título general no figurasen 
los titulados «La vida y el lenguaje», que es un análisis sobre la obra 
de Ch. Bally, Le langage et la vie, «Formas gramaticales y psicoló- 
gicas del lenguaje», «El individuo y la lengua», que responden al 
concepto de Filosofía del lenguaje, interesante para la Psicología, que 
el autor define como «discusión fundamental de las relaciones en 
que el lenguaje se desarrolla y se mantiene frente a la acción y la 
pasión de la Humanidad, a su actuar y sentir religioso, lógico, eco- 
nómico, nacional, jurídico, moral, artístico, etc.» (Prólogo de la edi- 
ción de 1223.) 

AF ASDE TS 


Gai (E.);: Psicologia delle sensazioni organiche. Número 4 de la 
serie teorética de la «Collezione di studi filosofici», dirigida por 
Carmelo Ottaviano. Casa editorial Rondinella. Nápoles, 1939. Dos 
volúmenes en octavo de 451 y 493 págs. 


Con observaciones e introspecciones propias y de experimenta- 
dores contemporáneos, estudia psicológicamente estas sensaciones 
orgánicas, que casi no se habían estudiado más que fisiológicamente 
(orales, ventriculares, circulatorias, respiratorias). Es de lamentar 
que, como Freud, confunda la asociación con la causalidad, incu- 
rriendo en el conocido sofisma de cum hoc, ergo propter hoc, io que 
le lleva en punto a los hechos místicos a decir que los amores místicos 
de los santos son expresión de las sensaciones sexuales de estimulo 
interno. 

A. A. DE L. 
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ValssiirE (Jules de la) (S. J.): Eléments de Psychologie expérimen- 
tale. 11. Orientations definitives, psychologie profonde. Gabrie! 
Beauchesne. París, 1938. III y 205 págs. 


Puede considerarse esta segunda parte de los Elementos de Psi- 
cologia experimental del Padre La Vaissiére como un apéndice a los 
mismos, en el que, frente a la crisis de la Psicología experimental 
de que hablaba Kostileff en la obra que así tituló, aumentada aún 
más en el curso de los años que de entonces acá han transcurrido, 
intenta reunir las orientaciones definitivas con su cuidado de estar 
al tanto de todo lo nuevo en este orden de estudios, a saber: la 
inconfundibilidad del conocimiento sensible de lo material concre- 
to con el intelectual de lo abstracto e inmaterial; la hegemonía de 
la Gestalpsychologie, que ha venido a reemplazar a la Psicología de 
la asociación; la influencia de lo inconsciente y de lo afectivo en la 
actividad psíquica consciente. 

El autor, pasando revista a las teorías filosóficas, que es lo que 
él llama psicologías profundas, como las de Heymans y Adler, en 
Psicología individual, Lombroso, en psicología del hombre delincuen- 
te, y Freud, demuestra su insuficiencia para explicar la existencia 
de las dos actividades irreductibles, sensitiva e intelectual, que, no 
obstante su mutua oposición, influyen una en otra, lo que, sin 
embargo, halla su razón de ser en la unidad del compuesto humano. 


ARA DES IS 


LANGENDORFER (H.): Leitfaden der Psychologie. Bonn, P. Hanstein 
1940. Un volumen en octavo, VIII-120 págs. 


Revista de casi todos los problemas de la Psicología, tanto gene- 
rales como especiales. Nada de discusiones. Es un canevas al que 
ir zurciendo los conocimientos que el principiante va adquiriendo; un 
mueble clasificador en el que ir distribuyendo la ciencia que mono- 
gráficamente va asimilando, al objeto de encontrársela sistemati- 
zada en la mente. El autor se muestra prudente en sus opiniones, 
aunque se echa claramente de ver la atracción que sobre él ejercen 
las modernas orientaciones de la Psicología, no obstante lo cual hace 
suya y defiende la definición que Aristóteles da del alma, porque el 
autor tiene el sano optimismo de creer que. los problemas modernos 
de la Psicología encajan perfectamente en los moldes de la Psico- 
logía clásica, y especialmente de la del Peripato. 


ALASDET 
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FR. ToMMASO BARTOLOMEI (O. S. M.): La natura della sensazione e la 
necessita della specie sensibile. Divus Thomas. Piacenza. Mart- 
Jun, 1941. 


En este artículo de la reputada revista placentina, su autor co- 
mienza desarrollando la doctrina bien conocida de la Escolástica 
sobre la génesis y objetividad de la sensación periférica, puntualizan- 
do, dentro de la Escuela, que la sensación es inextensa per se, y ex- 
tensa por razón del sujeto, y que la especie sensible impresa es la 
excitación nerviosa causada por el estímulo que afecta a la parte 
sensitiva, por lo cual no parece supere dicha especie a lo puramen- 
te vegetativo, no obstante lo cual, afirma que, de no admitirse la 
especie impresa, se :inferiría, o que el sujeto cognoscente saca de 
sí mismo el objeto del conocimiento, o que este objeto es «conti- 
nuación»—como dicen—del sujeto que conoce. Parece no se trata 
de un especializado en Psicología que, al afectar dos veces de una 
H inicial el nombre del famoso psicofisiólogo Ebbinghaus, no da im- 
portancia al carácter psicofisiológico de la sensación para conside- 
rarla acción psíquica del compuesto. 

: ¿AG AODES 15 


LANGE (Fritz): El lenguaje del rostro. Traducción del doctor Fermín 
Fernández y. estudio preliminar sobre Fisiognómica y Patognó- 
mica, por el doctor Ramón Sarró. «Biblioteca de Antropología», 
número 2. Luis Miracle, Barcelona, 1942. Con 368 págs. y 312 
figuras, 40 pesetas, en tela. 


Tras un estudio en que el doctor Sarró señala en el doctor Leta- 
mendi lo único que sobre Fisiognómica ha habido en España, el 
autor hare un trabajo muy completo, estudiando punto por punto 
el valor y significación fisiognómica de cada uno de los elementos 
que constituyen la cara, con un sincero deseo de no atribuir al gesto 
mayor valor que el que en' ese sentido deba tener, y deteniéndose 
en el estudio del ojo, al que dedica nada menos que ocho capítulos. 
Después de ese recorrido analítico, en que va sucesivamente con- 
siderando cada uno de esos elementos (frente, nariz, mentón, ore- 
ja, boca, surco naso-labial, cejas, ojos, etc.), trae una parte sintética, 
en que recorre los tipos de hombres—joviales, desapasionados, dueños 
de sí mismos, jóvenes, ancianos—, porque, según el autor, los hom- 
bres que ofrecen una fisonomía bien caracterizada—prescindiendo de 
las inexpresivas—pueden dividirse en tres grupos: hombres que po- 
seen una naturaleza jovial; hombres autodominados e insensibles y, 
por último, aquellos en los que el rigor de la vida ha dejado su 
marca. Por cierto que, en buen fisiognóstico, lamenta que los hom- 
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bres impidan se forme en su semblante cada una de las arrugas que 
sus vivencias puedan imprimir en él, a pesar de que modestamente 
reconoce que serán víctimas de errores y desilusiones muchos de los 
que, basándose en estos estudios del autor, pretendan desentrañar 
la significación de los rostros. 

Para demostrar sus asertos, se vale de retratos de individuos de 
recia personalidad, más los de su buena colección de fotografías sa- 
cadas en su clínica de Pediatría ortopédica y copias de los buenos 
artistas, sobre todo del gran retratista Holbein. 

En resumen: una buena obra, que en su prudencia no llega a 
obtener una gran copia de leyes o principios fisiognósticos, con útiles 
aplicaciones a la vida práctica y al arte, lo cual no quita algunos 
defectos, entre ellos ciertas imprecisiones, en afirmaciones sueltas, 
de carácter psicológico, y alguna alusión al criterio evolucionista que 
el autor comparte con cierto finalismo infantil, cuando habla, de que 
mientras la nariz ha experimentado una evolución ascendente, la 
oreja ha involucionado hasta quedar reducida en la actualidad a 
un pobre rudimento de la que tuvieron los que cree fueron nues- 
tros antepasados, recibiendo el hombre, en compensación de la des- 
aparecida punta, el lóbulo. Y añade que, sin duda, el Creador no se 
dejó guiar, al formar la oreja humana, por más consideraciones 
que las de la belleza. La teoría de la selección natural de Darwin 
—son sus palabras— no sirve para explicar la actual forma de la 
oreja, ya que ésta ha salido perdiendo con la reducción del embudo 
receptor del sonido, y el nuevo aditamento del lóbulo no posee más 
función que la de servir de sostén a los pendientes. 

¿Es que Dios quiso que los varones imitásemos en esto a los 
orientales? 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


Pa 
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RAZON Y FE 


Tomo CXXVII. Año 1943 (enero-junio). 


JOAQUÍN IRIARTE: «La Razón y la Fe que filosofa», págs. 35-47. QuUIN- 
TÍN PÉREZ: «De mis lecturas: Nietzsche, fatal estragador de al- 
mas», págs. 216-219. J. ITURRIOZ: «El cristianismo de Bergson», 
páginas 243-256. EUSTAQUIO GUERRERO: «¿Inmoral la Etica cris- 
tiana?» I. «El utilitarismo ético», págs. 389-403. 


Tomo CXXVIII. Año 1943 (julio-diciembre) 


JUAN ROIG GIRONELLA, S. J.: «La Apologética y la Filosofía de la 
Acción». II. «El contenido apologético y filosófico», págs. 34-61; 
TIT. «Apreciación», págs. 239-269. E. GUERRERO, $. J.: «¿Inmoral 
la Etica cristiana?» III. «Plenitud armónica de la persona», 
páginas 287-302. 


ESTUDIOS ECLESIASTICOS 


Volumen XVII. Año 1943. 


J. ITURRIOZ: «La noción de subsistencia y supósito en Suárez», pá- 
ginas 33.48. PUIGREFAGUT (R.): «¿Son Jos cuerpos naturales pe- 
netrables?», págs. 547-560. 


CIENCIA TOMISTA 


Tomo LXIV, fasc. 1]. Año 1943. 
MARTÍN GRABMANN (Pbro.): «Carácter e importancia de la Filosofía 
española a la luz de su desarrollo histórico», págs. 4-25. 
Tomo LXV, fasc. 5. Año 1943. 


P. L. M. GuiLLou (O. P.): «La noción de persona en Hugo de San 
Caro», págs. 171-177. 
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ESCORIAL (tomo X). 


Cuaderno núm. 27 (enero). 
R. pz C.: «<Cherbuliez, precursor de Bergson», págs. 109-111. 


Cuaderno núm. 28 (febrero). 


MartíN HEIDEGGER: <Holderlin y la esencia de la Poesía», páginas 
163-180. 


Cuaderno núm. 31 (mayo). 


PrTERS WustT: «La Filosofía como Ciencia y Sabiduria», páginas 
163-176. 


Cuaderno núm. 32 (junio). 
SALVADOR LISARRAGUE: «Pensamiento y movimiento», págs. 431-434. 


Cuaderno núm. 35 (septiembre). 


FR. AGOSTINO GEMELLI (O. F. M.): «Biología y Psicología», pági- 
nas 311-340. 


Cuaderno núm. 36 (octubre). 
JUAN ZARAGUETA: «Acerca del problema de Dios», págs. 27-53. 


LA CIUDAD DE DIOS 


Volumen CLV, Año 1943. 
Número 2. 
P. ANGEL CusTopI0 VEGA: £«Calcidio, escritor platónico español del 
siglc Iv», págs. 219-242, S 


Número 3. 


P. Davtp GUTIÉRREZ: «Fr, Jerónimo Seripando (O. S. A.), Padre y 
Legado en el Concilio de Trento, según su último biógrafo», pá- 
ginas 403-432. P. LÓPEz CILLERUELO: <San Agustín intérprete de 
la Sagrada Escritura», págs. 455-490 


VERDAD Y VIDA. 
Año 1943. 


ERHARD W. PLATZECK (O. F. M.): «El pensar armónico», 1, 73. 


— «El pensar armónico y las ciencias matemático-naturales», 
TLESOZ 
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— «El pensar armónico en Filosofía y Teología», 111, 503. 

— «El pensar armónico y las ciencias históricas», 1V, 736. 

— «El pensar armónico y los demás modos de pensar científico», 
IVONNE 

JOAQUÍN SANCHIZ ALVENTOSA: «La Escuela mística alemana y sus re- 
laciones con los misterios de nuestro Siglo de Oro», IV, 707. 

JOAQUÍN CARRERAS ARTÁU: «La historia del lulismo medieval», IV, 96. 

JUAN DOMÍNGUEZ BERRUETA: «El argumento ontológico», II, 370. 

JUAN BAUTISTA CoMIS (O. F. M.): «Bibliografía vivista: De suventione 
pauperum», I, 221. 

— «El concepto de la Sabiduría de Peter Wust», IV, 813. 


CISNEROS 
Año 1943. 
Número 2. 
JOSÉ ARTIGAS: «Ganivet», págs. 19-27. 


Número 3. 
JoAquíN Ruiz JIMÉNEZ: «El retorno del ser en la Filosofía jurídica», 


páginas 20-28. 
JosÉ ARTIGAS: «Ganivet» (conclusión), págs. 36-46. 


Número 4. 
JOAQUÍN RUIZ JIMÉNEZ: «El retorno del ser en la Filosofía jurídica» 


(continuación), págs. 9-21. 
- MARIO AGUSTÍN PINTO: «El hombre ante el problema de la Cris- 


tiandad», págs. 22-29. 


Número 3. 
JOAQUÍN Ruiz JIMÉNEZ: «El retorno del ser en la Filosofía jurídica» 
(conclusión), págs. 45-50. 


Número 6. 
>. 
J, CORTS GRAU: «La Filosofía cristiana y su coyuntura actual». pá- 
ginas 7-24, 


SAECULUM 


El Agregado cultural de la Legación de Rumania en Madrid, don 
Aron Cotrus, nos ha enviado los cinco primeros números de Saeculum, 
revista de Filosofía que dirige el fecundo escritor Lucián Blaga. 

En los números publicados aparecen importantes trabajos filosó- 
ficos de Blaga, Zevedei Barbu, Grigone Popa, Víctor Ilancu, Edgar 
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Papu y de otros profesores rumanos. Ya en el primer número da resú- 
menes, en alemán, de los más importantes estudios publicados en 
rumano. En los números siguientes da también resúmenes en francés 
y en italiano. 

La revista Saeculum está llamada a orientar los estudios filosóficos 
en Rumanja. Agradecemos al señor Cotrus el envío, y esperamos un 
intercambio que redundará en beneficio de ambos países. 


A partir de este año de 1944 daremos en esta Sección un breve 
resumen de los principales articulos y estudios de significación filo- 
sófica publicados en todas las revistas españolas y, en tanto lo per- 
mitan las circunstancias, de las editadas en el extranjero. 


CIENCIA TOMISTA 
Número 205, enero 1944. 


URDANOZ (Teófilo): «La obligación de las leyes del Estado y el abuso 
de precios», págs. 233-250. 


El artículo es una crítica del libro del P. Aspiazu, Los precios 
abusivos ante la Moral. Comienza rechazando la doctrina liberal de la 
ganancia ilimitada y sin topes de conciencia. Señala el parecer de 
Santo Tomás sobre el precio justo y los medios de su determinación, 
y resuelve que, en situaciones anómalas de escasez, es preciso el precio 
legal para la formación de aquél. 

El P. Azpiazu se muestra hostil al régimen de tasas e intervención 
del Estado, como ajenos a sus fines, y se declara por el régimen de 
libertad en el comercio como más beneficioso y menos abusivo. 

Rebate el articulista este modo de pensar apoyándose en textos 
de Santo Tomás, y se decide, con pequeñas reservas, por la obligación 
moral de las leyes civiles en esta materia. 


FRAILE (Guillermo): «Sobre el origen de la Filosofía griega», páginas 
251-277. 


Divide el problema en tres cuestiones: primera, ¿ha habído Filc- 
sofía antes de los griegos?; segunda, la Filosofía griega ¿procede de 
Oriente?; tercera, la Filosofía griega ¿se explica autónomamente? 

Soluciona afirmativamente la primera cuestión, apoyándose en la 
racionalidad del hombre, específico y no producto de una supuesta 
evolución que culminare en Grecia. 

Sobre el segundo problema, cita las tesis orientalistas del origen 
en la India, en el Próximo Oriente; la autonómica, y la religioso- 
mítica de Joél. 

Termina rechazándolas todas, porque no se puede hablar de causas 
de la Filosofía griega, sino de condiciones concurrentes, necesarias 
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todas, pero a las que hay que añadir el valor de la originalidad y el 
vigor mertal del pueblo griego. 


Número 206, febrero 1944. 


MENÉNDEZ-REIGADA (Ignacio): «Fray Francisco de Vitoria y el Imperio 
español», págs. 4-25. 


RAZON Y FE 
Número 252, enero 1944, 


IRIARTE (Joaquín): «Vasconcelos o el Filósofo del Trópico», págs. 8-20. 
Tres son los puntos examinados: 


-1.2 La pretensión de una Filosofía nacional mejicana, enraizada 
en los ethos ibéricos, y gozando por ello de plena universalidad. 

2.2 Un método emocional-intuitivo, de acusadas resonancias berg- 
sonianas. 

3.2 Una doctrina de la identidad cósmica, manifestación del «di- 
vino fluir», y a la que se hace tocar los hordes del panteísmo. 


GUERRERO (E.): «Filosofía moderna y fenomenología», págs. 61-64. 


Converientes a todo el pensamiento moderno, son denunciadas con- 
cretamente en la Filosofía fenomenológica las notas del hipercriticis- 
mo (respecto de la Filosofía perenne y el sentido común) y la teme- 
ridad (al establecer las tesis propias). 

La ET oy Y cifra la primera. La temeridad viene manifestada por la 
eliminación del proceso abstractivo previo 2 la intuición «eideatoria». 
Un ejemplo de Schaer aclara esta tesis. 


Número 254, marzo 1944. 


IRIARTE (Joaquín): «La Filosofía hispanoamericana contemporánea en 
su organización y orientaciones varias», págs. 243-258. 


ESTUDIOS ECLESIASTICOS 
Número €8, enero 1944. 


PUIGREFAGUT (R.): «¿Son los cuerpos naturalmente penetrables?» (con- 
tinuación), págs. 63-99. a 


Expuestas las dos teorías escolásticas de la impenetrabilidad natu- 
ral de los cuerpos como efecto normal de la cantidad y de una fuerza 
cualitativa, examina las teorlas físicas modernas: la radioactividad, 
ionización. rayos catódicos, mecánica ondulatoria y éter, para con- 
cluir que ningún fenómeno macro o microfísico observado hasta el 
presente obliga a reconocer la compenetración natural de los euer- 
pos. Concentra, finalmente, la atención en el problema del «continuo 
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formal», íntimamente ligado con el problema de la compenetración 
de los cuerpos, y, como él, de tan difícil solución. A la pregunta 
de si «son los cuerpos naturalmente penetrables» contesta el autor 
del artículo textualmente: «Creemos poder y deber dar una respuesta 
que a más de un lector podrá parecer pesimista y desoladora: 
Ignoremu3 Ignorabimus.» 

PíREZz Arcos (B.): «Inmaterialidad y asimilación cognoscitiva en el 

«Ferrariense», págs. 101-135. 

El autor resume su artículo en las siguientes conclusiones: 1.? El 
«Ferrariense» distingue perfectamente dos modos de inmaterialidad: 
receptiva y entitativa. 2.2 La inmaterialidad receptiva o capacidad 
de recibir formas intencionales es la raíz próxima y el discriminativo 
infalible de los cognoscenses sobre lo que no son. 3.2 Esta inmateria- 
lidad receptiva es, por lo mismo, presupuesto necesario para expli- 
car la fusión del sujeto y objeto en el acto de conocer. 4.2 La asimi- 
lación cognoscitiva se explica por la naturaleza de la forma inten- 
cional, esencialmente relativa, y no es lo mismo acudir como a pre- 
misa lógica para explicarla a la inmortalidad de la potencia. 5.2 La 
materialidad receptiva tiene conexión inmediata con la cognosci- 
tibilidad del ser; afirmar una es afirmar la otra. No así la entitati- 
va, o sea cierta elevación y liberación de la materia. 6.2 La in- 
materialidad entitativa, como condición necesaria para conocer, es 
tesis esencial e indiscutida en una Psicología espiritualista. 7.2 La 
inmortalidad entitativa, como raíz del conocer, es necesario deducir- 
la del principio de asimilación con la ayuda de otros principios y 
fundamentalmente el de individuación por la materia. 


ENSAYOS Y ESTUDIOS 
Números 3 y 4. Año 1943. 


MULLER (Aloys): «Kant y las ciencias naturales», págs. 63-94. 


SPES NOSTRA 
Número 1 (enero-febrero 1944). 


Llega a nosotros este primer número de la revista bilingiie de cul- 
tura religiosa Spes Nostra, publicación bimensual, bajo la dirección 
del Padre Jobit y consulta de M. Yurramendi, canónigo. En su sa- 
lida podemos, sin duda, congratularnos, pues la nueva revista con- 
tribuirá al estrechamiento de las relaciones culturales hispano- 
francesas. 


Destacan en este primer número los siguientes trabajos, de sig- 
nificación filosófica: 


LECENDRE (M.): «La Religión de Unamuno», págs. 8-24. 


JIMÉNEZ Duque (B.): «El valor poético del misticismo bergsoniano», 
páginas 25-36. 
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Marías (J.): «El Hombre y Dios en la filosofía de Maine de Biran.» 
Introducción y textos, pág. 48-59. 


ARBOR 
Número I (enero-febrero 1944). 


El Consejo Superior de Investigaciones Científicas publica desde 
enero del año en curso una nueva revista bimensual. Aspira con ella 
el Conseje a que la labor que sus Institutos de Investigación realizan 
- Cada día trascienda del marco que la especialización impone para ex- 
tenderla a toda el área de lectores cultos españoles y aun saltando 
las fronteras lleve al mundo cumplida información de la investiga- 
ción y cultura nacionales. 

Este primer número de la revista general del Consejo publica, entre 
otros, tres interesantes trabajos titulados: Visión de sintesis del Uni- 
verso, Modernas investigaciones sobre la poliomielitis y Estudio de los 
valores estéticos de la pintura de Sert, debidos a Raimundo Paniker, 
Julián Sanz y José María Sánchez de Muniáin. Del primero de ellos, 
dado su significación filosófica, publicamos un esquema a continua- 
ción: 


PANIKER (Raimundo): «Versión de síntesis del Universo», págs. 5-40. 


Planteada la cuestión, desarrolla la parte teórica haciendo un 
análisis del concepto según la etimología, esencia, posibilidad, exis- 
tencia, realización y dialéctica de la síntesis y estudiando la síntesis 
humana que le lleva a inquirir el problema del hombre en sus di- 
mensiones individual, manifestada en el sentimiento (arte), la razón 
(ciencia) y la voluntad (ideal) y social. Finalmente, se ocupa de la 
parte práctica de la cuestión. 
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INSTITUTO «LUIS VIVES» DE FILOSOFIA 


La constitución actual del Instituto «Luis Vives» es como sigue; 


PERSONAL DIRECTIVO 


Director: Excmo. Sr. Fr. Manuel Barbado Viejo, doctor en Filosofía 
y en Teología. Profesor de Psicología experimental de las Facul- 
tades de Filosofía y Letras y Ciencias de la Universidad Central. 

Vicedirector primero: Excmo. Sr. Dr. Juan Zaragúeta Bergoechea, ca- 
tedrático de la Universidad Central y académico secretario de la 
de Ciencias Morales y Políticas. 

Vicedirector segundo: Excmo. Sr. Dr. Juan Francisco Yela Utrilla, ca- 
tedrático de la Universidad Central. 

Secretario: Don Jenaro González Carreño, catedrático de Filosofía. 

Vicesecretario: Don Manuel Mindán Manero, catedrático de Filosofía 
del Instituto «Ramiro de Maeztu». Profesor de la Universidad 


Central. 
COLABORADORES 


Don Leopoldo Eulogio Palacios. 
Don Antonio Alvarez de Linera. 
Don José Pemartín Sanjuán. 

Don Raimundo Paniker Alemany. 
Don Angel González Alvarez. 


BECARIOS 


Don José Artigas Ramírez. 

Don Jesús Arellano Catalán. 

Don Angel Benito y Durán. 

Don Antonto Millán Puelles. 

Don Vicente Marrero Suárez (Becario honorario de Filosofía del 


Derecho). 
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LABOR REALIZADA EN EL INSTITUTO «LUIS VIVES» EN 1943 


a) Seminarios—Durante el año 1943 funcionaron dos Seminarios 
de estudio e investigación para todos los becarios, dirigidos por don 
Juan Zaragúeta y Bengoechea y por el P. Ramón Ceñal, $. J. 

El Seminario dirigido por el señor Zaragúeta, partiendo de la 
contraposición de los dos principios de la escolástica: quidquid fit ab 
alio fit y omne agens agit simile sibi, con el principio de la filosofía 
evolucionista formulado por Spencer, se plantea el problema de una 
posible armonía doctrinal que, revisando los principios dichos, con- 
cluya estableciendo el sentido auténtico de la evolución. 

A este efecto, se centra el estudio de los principios escolásticos en 
Suárez, ya que nos ofrece la doble ventaja de recoger toda la especu- 
lación tradicional anterior a él, depurada y tamizada, y de enfren- 
tarse ya con los problemas de la Filosofía moderna. Se hizo un estu- 
dio detenido de la causalidad en Suárez (Disp. Metanh., XII-XXVID, 
profundizando en el examen de la causalidad eficiente y en los aná- 
lisis que de los principios escolásticos de la causalidad hace nuestro 
autor con su característica penetración, e insistiendo en la posibilidad 
de una automoción del ser incompatible, en apariencia, con el supre- 
mo principio del pensamiento y del ser: el principio de contradic- 
ción (Disp. XVITI, set. IID. 

Paralelamente se estudia el evolucionismo moderno en sus dos for- 
mas fundamentales y antitéticas de Spencer y Bergson. 

La evolución ¿puede tener cabida en los moldes de la Filosofía tra- 
dicional? ¿En qué medida? Para contestar a estas preguntas se ana- 
lizan los conceptos suarecianos—capitales en esta cuestión—de causa 
unívoca y equívoca y su papel en el análisis del principio omne quod 
movetur ab alio movetur, en el que el concepto de la cualidad virtual 
o virtualidad actual destruye su valor universal, según Suárez, y abre 
camino para la explicación metafísica de la evolución a base de los 
conceptos tradicionales. 

Las conclusiones obtenidas se refieren a la determinación dentro 
de esta base del sentido y alcance admisibles de la evolución. 

El segundo Seminario, dirigido por el P. Ceñal, trata sobre filosofía 
existencial y de la vida en comparación con la filosofía del ser. 

Tras un estudio de los precedentes de la filosofía de la vida y de 
la filosofía existencial, hizo el P. Ceñal un estudio sistemático de las 
doctrinas de Bergson y Heidegger, mostrando sus aciertos y sus 
grandes fallos al cotejarlas con la filosofía tradicional del ser. 

b) Publicaciones.—Además de los números correspondientes de 
nuestra REVISTA DE FiLosoría, ha publicado el Instituto «Luis Vives» 
durante 1943 las siguientes obras; . 

Introducción a la psicología experimental, de nuestro director 
Fr, Manuel Barbado, O. P., calificada por el excelentísimo señor Minis- 
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tro de Educación Nacional como obra básica para el estudio de la 
Psicología. 

La filosofía de la acción, del P. Juan B. Roig Gironella. 

Bergson. La intuición como método en la Metafísica, de Diamantino 
Martins. 

Se halla también muy adelantada, y en breve saldrá a la luz, 
una edición de la obra Clavis Sapientiae, de López Barrientos; el 
tratado De analogía entis, del P. Santiago Ramírez, y otras diversas 
obras. 

c) Bibliografía.—Se ha enriquecido la biblioteca con la adquisi- 
ción de más de 600 obras de Filosofía, nacionales y extranjeras, y se 
han hecho unas 4.000 fichas bibliográficas de materias filosóficas. 

También se han llevado a cabo por los colaboradores interesantes 
trabajos sobre historia de la filosofía española, psicología y filosofía 
actual. 

d) Instalación en el nuevo edificio.—Terminada la construcción 
y habilitación del nuevo edificio—Serrano, 121—, situado frente 
al Instituto de Enseñanza Media «Ramiro de Maeztu», y cuya 
planta principal fué destinada para el Instituto «Luis Vives», se veri- 
ficó el traslado de la biblioteca y se están instalando todos los servi- 
vios y dependencias. De su espléndido funcionamiento esperamos po- 
der ofrecer pronto los mejores frutos. 


OPOSICIONES 


En las oposiciones a cátedras de Filosofía de Institutos Nacio- 
nales de Enseñanza Media, celebradas en el verano pasado, fueron 
votados catedráticos don Angel González Alvarez, don Rafael Gam- 
bra Ciudad, don Miguel Siguán Soler y don Jaime Font Rodrí- 
guez, y han sido nombrados, respectivamente, para los Institutos 
de La Coruña (masculino), «Príncipe de Viana», de Pamplona; San- 
tander y Badajoz. Los señores González y Gambra fueron durante el 
pasado curso becarios del Instituto «Luis Vives». 


SEMANAS DE ESTUDIOS SUPERIORES ECLESIASTICOS 


Durante los días 13 al 25 de septiembre de 1943 celebró el Instituto 
«Francisco Suárez», del Consejo Superior de Investigaciones Científi- 
cas, dos semanas de estudios superiores eclesiásticos: la Tercera 
Semana Española de Teología y la Cuarta Semana Bíblica Española. 
Se inauguraron las semanas con una solemne sesión de apertura, 
en que, tras la invocación del Espíritu Santo y la consagración al 
Inmaculado Corazón de María, dirigió la palabra a los semanistas 
el excelentísimo señor Obispo auxiliar de Madrid-Alcalá, Dr. D. Casi- 
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miro Morcillo. En el acto de clausura intervino el excelentísimo señor 
don Cayetano Cicognani, Nuncio de Su Santidad en España. 

Por su interés filosófico, destacamos entre los temas tratados los 
siguientes: 

«La experiencia religiosa. Aspectos psicológico y teológico-dogmáti- 
co», por el P. Jesús Muñoz, $. J. 

«La cooperación de Dios al acto libre de la criatura. Conexión y 
valoración de los sistemas clásicos, tomismo y molinismo», por el doc- 
tor don Juan Bautista Manyá. 

«Don Angel Amor Ruibal. Su personalidad científica y su obra 
filosófico-teológica», por el P. Salvador Cuesta, $. J. 


CURSILLO SOBRE «FILOSOFIA DEL SER VIVO» 


Con la dcble finalidad de refutar algunos de los errores biológicos 
más frecuentes (mecanismo, evolucionismo, antifinalismo, cartesia- 
nismo...) y cooperar a la unificación de las ciencias especulativas y 
experimentales, la Facultad de Medicina de la Universidad de Zara- 
goza organizó un cursillo de ampliación de estudios sobre «Filosofía 
del ser vivo», a cargo de la cátedra de Anatomía del profesor José 
Conde Andréu, del Consejo Superior de Investigaciones Científicas. 

El curso se inauguró el 4 de marzo de 1943, con asistencia de las 
autoridades académicas y civiles y de la nutrida matrícula de estu- 
diantes. Además de las diez lecciones que sobre cuestiones fundamen- 
tales de filosofía biológica dió el doctor Conde Andréu, constó el 
cursillo de otras dos lecciones introductivas, a cargo de don Eduardo 
Estella y don Teófilo Ayuso. 

El cursillo resultó muy instructivo y vino a cubrir una necesidad de 
orientación en estos tiempos en que tanto se usa y abusa de la llamada 
filosofía de la vida. 


UN SEMINARIO DE FILOSOFIA 


Dentro del Servicio de la Cultura de la Delegación de Educación 
Nacional, de Zaragoza, se ha constituido un Seminario de Filosofía, 
con una docena de alumnos, bajo la dirección de los profesores Man- 
so y Frutos. 

El Seminario tiene la doble finalidad de preparar material biblio- 
gráfico, reuniendo en un solo fichero cuanto sobre la materia se en- 
cuentre en las bibliotecas de Zaragoza y atender a la formación doc- 
trinal de los alumnos por medio del trabajo personal dirigido y de los 
cursillos privados y conferencias públicas. 

Se han celebrado ya dos sesiones públicas. La primera estuvo a 
cargo del profesor Manso, que disertó sobre el tema «Bergson». La se- 
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gunda, en honor de Santo Tomás, fué abierta por el Rector de la Uni- 
versidad, doctor Sancho Izquierdo, interviniendo en ella los señores 
Manso y Frutos. 

También se celebró un cursillo en que el doctor Rey Ardid hizo 
una exposición doctrinal y crítica del Psicoanálisis. 

En el mismo Seminario pronunció don Víctor Garcia Hoz una con- 
ferencia sobre «Las actuales orientaciones de la Pedagogía», y don 
Manuel Mindán Manero, con motivo del centenario del «Criterio» 
pronunció otra sobre «El punto de partida de la Filosofía de Balmes». 


CURSOS DE VERANO EN JACA 


En los cursos de verano que la Universidad de Zaragoza organiza 
en Jaca se celebró en agosto último un cursillo sobre «Filosofía de la 
existencia y de la vida», a cargo de nuestro vicesecretario, don Manuel 
Mindán Manero. 

Consciente el profesor Mindán de que todo sistema filosófico no sue- 
le surgir sin ser elaborado en épocas precedentes de la Historia, ha 
buscado los antecedentes del existencialismo en la concepción de la 
Filosofía como visión de la vida de Dilthey y en la angustia kierker- 
gaardiana. 

Estudia después el existencialismo alemán de Heidegger y Jaspers; 
el francés, con sus representantes capitales, Gabriel Marcel y Luis 
Lavelle; el existencialismo ruso, representado por Nicolás Berdiaeffí y 
León Chestoff, y, finalmente, el existencialismo italiano de Nicolás 
Abbagnano. 

Asimismo dió otro curso para extranjeros sobre «Pensamiento es- 
pañol del Renacimiento», estudiando las principales figuras de esa 
época en conexión con la cultura italiana y la Filosofía clásica. 


ESCUELA LULISTA MAYORICENSE : 


En 1935, en el centenario de la abolición de la Pontificial et Impe- 
rialis Universitatis Lulianae Maioricensis, fué fundada la «Escuela 
Lulística Mayoricense. Hogar de Estudios Medievales», y erigida por 
decreto canónico solemne del excelentísimo señor Arzobispo-Obispo 
de Mallorca, doctor don José Miralles y Sbert, con fecha 25 de enero 
de 1943, fiesta de la conversión del Beato Raimundo Lulio. 

La «Escuela» ha celebrado, desde el 20 de diciembre de 1943 al 10 
de enero de 1944, un primer cursillo intensivo para los alumnos aspi- 
rantes al Profesorado. Entre los temas desarrollados enumeramos 
por su mayor interés filosófico: 

1. «Introducción a la gnoseología luliana y a la práctica de la Cien- 
cia y el Arte universal», tres lecciones, por el doctor Sureda Blanes, 
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2. «Resumen del sistema filosófico del Doctor Huminado», tres 
lecciones, por el doctor Sureda Blanes. 

3. «Bistoria del lulismo», seis lecciones, por el Padre Miguel Bat- 
ilori, Seholae profesor. 

4. «Introducción a la cosmología luliana», dos lecciones, por el doc- 
tor Miguel Massuti, Scholae profesor. 


CATEDRA «FRANCISCO SUAREZ», DE LA UNIVERSIDAD 
DE GRANADA 


En la Cátedra «Francisco Suárez», de la Universidad de Granada, 
pronunció una conferencia don Antonio de Luna García sobre «Fran- 
cisco Suárez y el Derecho internacional», y otra don Luis Legaz La- 
cambra sobre «De Suárez a Arriaga»; don Enrique Gómez Arboleya 
desarrolló un curso sobre «El Derecho natural desde los griegos hasta 
Francisco Suárez». 


«IDEA DEL IMPERIO> 


Con este titulo ha pronunciado el catedrático de la Universidad 
Central don Santiago Montero Díaz una conferencia en un acto or- 
ganizado por la Jefatura de la Escuela de Formación y Capacitación 
de la Vieja Guardia de Madrid. La conferencia ha sido publicada 
por la misma Escuela. 


, 


